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بجامعة الأمير عبدالقادر للعلوم الإسلامية بالجزاثر عام ۱۹۹۰م. 
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الباب الأول : م‌فساهيم .... 

الفصل الاول: لمحة تاريخية عن الاستشراق 
الفصل الثاني: علماء الغرب والإسلاميات .. 
الفصل الشالث: تعریف الناهچ . 

الباب الثاني : النهج التهجيني ... 

الفصل الاول: فرضية التأثير والاقتباس . 
الفصل الشاني: المؤثرات اليهودية والمسيحية .- 
الفصل الثالث: المؤثرات الجاهلية 
الباب الثالث : النهچ للدي في هم السلاميات 9 
الفصل الاول: التفسسير الماركسي للإسلاميات ... 


الفصل الثاني: المنهج السيكولوجي في الإسلاميات ... 
الفصل الثالث: منهج الدرسة السوسيولوجية في الاسلامیات ... 
الفصل الرابع: منهج الدراسات التاريخية في الاسلامیات 


الب اب الرابع : النهج ابش دلي ... 
الفصل الاول: التشكيك في ظاهرة الوحي ... 
الفصل الثاني: التشكيك في ظاهرة النبوة ... 


الفصل الثالث: التشكيك في اصالة الحديث الشریف .. 


الباب الخامس : منهج التمجيد .. 
الفصل الاول: الاتجاه التقريظي أو الابولوجیا 
الفصل الشاني: منهج المنصفين ... 


الفصل الشالث: منهج الغالطین 
الحاقة 

الص‌ادر وللراجم ... 
الکشافات العامة 


مقدمة 


المنهج مسلك عقلي في تنظيم العارف الإنسانية بهدف إدراك الحقائق» 
ولطالما ارتبطت هذه الأخيرة بالاسلوب الوصل إلى اكتشافها وبالطريقة المؤدية 
إلى بلوغهاء أكثر من ارتباطها بقوة النبوغ ومدى حجم العلوم والقدرة العلمية. 

فا لمنهج» بهذا الاعتبار» مسؤول إذن عن نهضة الامم وركودهاء وإليه يعزى 
تقدمها وتخلفها. 

وفي التاريخ أمثلة كثيرة تؤكد إن الإقلاع الحضاري رهن بفعاليات منهج 
صحیح. كالذي جاء به الإسلام فحول به الأميين إلى فقهاء. والجاهليين إلى 
دعاة» والرعاة الأجلاف إلى قادة هداة» وقفار الجزيرة العربية إلى مدنيات 
زاهرة . 

أو كالذي أوقع أوروبا زهاء ألف سنة في دياجير القرون الوسطى بسیب 
المنهج الارسطي بالدرجة الاولی. 

لهذاء وبالتظر إلى الاهمية الخطيرة التي تحتلها المناهج في تقويم النظرة إلى 
الأشياء أو تخطتتهاء ولكون الاستشراق عملية معقدة ومنظورا غربيا مشكلاء 
يدرس الإسلام وقضاياه من واجهات متعددة وبمناهج مختلفة لا تملك إلا أن 
تقرر نتائج وأحكامًا متباينة لموضوع واحد» يحق للمرء أن يتساءل عن ماهية 
السبل التي يسلكها الاستشراق في تعرف الإسلام ليعمد بعد ذلك إلى تعريفه؟ 

وهل هي تضاهي مناهج الرؤية والتحليل التي يلتزمها علماء السلمین؟ 


GAL إنها تحمل میسم الغرب وخصائصه؟ وفي هذه الحالة» هل كانت‎ of 
التي یترسمها في مقاربة الاسلام واکتنامه» هي الناهج ذاتها التي كان یعتمدها‎ 
في نهضته والتي آفضت إلى تقدمه العلمي؟‎ 

آم إنه يلجأ إلى آسالیب آخری؛ هي من التنوع والالتواء» بل ومن المخالطة 
والانتقاص والاحتواء» ما آخر علمية الاستشراق وسوغ قيام هذا البحث. 

وإذا كان الامر کذلك» فما تفسیر هذا الانعطاف وما السر في العدول» في 
الاتجاهات النهجیة؟ 

وهل مرد ذلك إلى اختلاف في طبيعة الوضوعات: فالتقدم یخص الغرب» 
وآما الاسلام وان كان یندرج في إطار اهتماماته التقليدية» الا أنه یتعلق 
بالسلمین؟ 

فما هي إذن الدوافع إلى ذلك والاهداف یاتری؟ 

إن hs‏ أنشأ الناخ العلمي» ودعا إلى الاحتكام إلى العقل» وشيد حضارة 
إنسانية» وأقام دولة الحق cially‏ واستعلى على جميع العنصریات» ورقى في 
الانسان الاعتبارات المعنوية» وجعل التقوى ميزان التفاضل بين الناس» لهو 
جدير بان یصتّف على حدةء وخليق أن يفرد في البحث العلمي ges‏ خاص 
متميّزء يغاير تلك المناهج التي GILG‏ بها الادیان الاخری التي شابها التحريف 
ورافقها الوضعء أو التي جاءت نتاج اختلاف الإنسانء أو كانت من إفرازات 
الوثنية . 

إن المناهج الغربية انفصامیة(؟ لا تنطلق في بحوثها" العلمية' من الحقائق 
الدينية أو من المعطيات العلوية» للدلالة على مدى صحتها أو خطئهاء بل 
(۱) تفصم الحقائق وتشطرها وتحول دون رؤية متكاملة لها. 


۸ 


تنطلق في تحليلها من الواقع» محكمة الاثر في shed!‏ منتحلة في الوصول 
إلى آهدافها حطوات منهجية مادية مبتسرة» تعوزها الوضوعية والنطقية 
والعقلائية" إلى جانب افتقارها إلى التزاهة والعدالة في تقرير الحقائق التي تمت 
إلى الإسلام بصلة. 

على أن نشدان الحق والصواب في استجلاء التفسير الموضوعي للإسلاميات 
يتمسثل في منهج علمي متكامل لا يجنح إلى إنكار الواقع فوق الحسي» ولا 
يحل العقلانية محل الاعتبارات العلوية» بل يعمل على المواءمة بينهماء كي 
يجيء التفسير متكامل الجوانب غير منقوص ولا مشوب بالنظرة التجزيئية التي 
يميلها الاتجاه الآلي الميكانيكي الذي لا يدرك العلة في الاشياء» ولا يقف على 
الحكمة منهاء لارتکاره على الوصفية دون التحليل المجهري الدقيق للمكونات 
الداخلية» فضلا عن وجوب ترسمه أدوات مفاهمية غير هجينة ولا منحازة» 
بحيث لا تفرغ المعطيات من محتوياتها الحقيقية» ولا تشحنها باتجاهات 
إيديولوجية معينة» فلا تدرج في تفسير الاسلام مفردات اثنولوجية من مثل 
السحر والاساطیر والطوطمية والخرافات والطيرة والهوس» أو تغلب عليها 
المفهوم الإغريقي اللاتيني للدين» أو ترجح عليها جانب التصور اليهودي 
السيحي. أو تدعو إلى اعتباره مشكلة غيبية (ميتافيزيقية) أو روحية بحتة» أو 
تخضعه لهيمنة المعرفة (الابستمولوجية) الغربية التي تومئ إلى ' حيونة' الإنسان 
أو إلى تغليب الجانب المادي فیه» عبر تحليل ماركسي لظاهرة التدين البشري» 
وجدلية مادية تاريخية لا ترصد إلا التناقض cel pally‏ أو تنظير فرويدي للغرائز 
والاحلام كأنه يوحي بتسويغ للاضغاث والعقد والانحراف والطلاسمء أو تأليه 
prennent‏ ا 

عنصر الوحي في تفسير الاشياه وتعتد بالعقل دون سواه. 


وجودي وفلسفي أو انتحال لافتراضات دوركايمية في تفسير النوارع الدينية 
بالحتمية أو القهر الاجتماعي. 

فلا القوالب الفكرية الجاهزة» ولا الافکار السبقة» ولا العایسر الدخيلة 
النطوية على الاغراض Lendl‏ ولا التفسیرات الدوابية التجزيثية» ولا النقول 
غير المشروعة للتصورات الوافدة أو للتراکیب الفاهيمية البادية الصنعة» في 
محاولة غير موققة للتحلیل الزائف والتفسیر الغریب بنطق وسيلي لا يني في 
تکدیس معطیات "النهجية " من التبعية والتشابه والتأثر والاستعارة والتطابق 
والبقايا والدمج والتلفیق وما إلى ذلك من مقولات انتشارية» کل ذلك لا بحقق 
فهما علميا ولا منهجياء وأحرى أن ينأى بالبحث عن تصوير الواقع ا موضوعي 
بسبب نوارع الهوى والذاتية والإيديولوجية المتحكمة. 

وسواء تساوق البحث مع LAY‏ الادي الفرط ام الاتجاه الروحي اللا هوتي 
البحت» فان کلیهما لا ینهضان بالحقائق المنشودة» لانصرافهما إلى التبعیض في 
التفسیر واطلاق حکم الجزء على الکل» بحيث تصير الفاهیم Las‏ لذلك 
مبتسرة» والناهج مخلة بالغرض العلمي فيؤدي ذلك إلى نتائج تقلص من 
أهميتها ضبابية في الرزية وسطحية في التحلیل. وأقل ما يقال فیها: غير واقعية 
ولا موضوعية. وفي أحسن الاحوال تلفیها قاصرة عاجزة؛ لا تتوصل بعیدا 
عن الاهواء والاغراض, إلا إلى تصوير نصف الحقائق. وإذا كان اتجاه قسمینا 
بتحقيق نصف حقيقة على حدة. فإن الجمع بينهما لا يؤدي إلى ائتلاف حقيقة 
كاملة» تكون مجموع الانصاف وحصيلة الأجزاءء ذلك أن الحقيقة لا تتجزا 
كما لا یخفی. والمنهج الوصل إليها تركيب منسجمء يجمع بين الروح والمادة» 
ويربط بين الوحي والعقل. 


۱۰ 


حدود البحث: 

١‏ الستشرقون محل الدراسة: 

تتمثل العينة التي استهدفها البحث» في الستشرقین والعلماه الغربیین» 
وبالتحدید من الاوروبیین دون الامریکبین أو الاسیوین أو العرب. 

ونولي الفرنسیین منهم والبریطانیین اهتماما خاصاء لاهمية العلاقات 
التاريخية واللغوية. والارتباطات DHL aH‏ والسياسية بين العالمين الشرقي 
والغربي . 

۲- التحدید الزمني: 

۱-۲- إن الفترة التي وقع Lede‏ اختیارنا تغطي القرون الثلاثة الأخيرة» 
وبالتحدید انطلافًا من حملة نابلیون على مصر إلى غضون الحربين العالیتین؛ 
مع ترکیز على القرنین الثامن عشر والتاسع عشر . 

7-1 وتعلیل ذلك» أن الغزو النابليوني لصر عام ۱۷۹۸م۰ الذي يعد آهم عامل 
في بدء تشكيل علاقة جديدة للتصور الثقافي والسياسي بين الشرق والغرب( 
مهد لمنعطف نوعي في الدراسات الاستشراقية» والتي oly‏ تختفي في ظلها 
تلك الصورة المشوهة عن الإسلامء التي رسختها القرون الوسطى في الاذهان» 
لتحل محلها نظرة متفهمة للشرق!)» في وقت أصبح فيه وقع خاص لمصطلح 
الاستشراق» استتبع اهتمامًا GI‏ بمفهوم الانسان السلم ŒHistoricisme)‏ . 

۳-۲ ولقد كان القرن الثامن عشر مسرحًا لاحداث كثيرة وتغيرات حاسمة» 
يهمنا منها أنه واكب عصر ازدهار الحركة الاستشراقية التي أخذت LE‏ فشيئًا 


(1) شاخت وبورورت: تراث الإسلام» سلسلة عالم المعرفة» ص11 . 


في اکتساب الطابع العلمي والعلماني أيضاء لا سیما على يدي سلفستر دي 
ساسي )1838 «(Sylvestre de Saci‏ بالقدر الذي كانت تتحرر فيه من سلطة 
الكنيسة» وتتأهب فيه للانفصال النهائي عن اللاهوت بفعل الثورة الفرنسية . 

-٤ ۲‏ وأما عن القرن التاسع عشرء فقد تصدرته تطورات WL‏ الخطورة» 
حيث إن عصر الصناعة كان قد ولد التيار المادي الحديث» وساهم في إحداث 
فراغ ديني اتجهت من خلاله الدنية الغربية نحو معاودة العداء لكل شكل من 
أشكال السلطان الروحي على MOLI‏ 

۲ كما كان للمد الاستعماري وتطويق الشرق الإسلامي» وللنظريات 
العرقية في تقسيم الشعوب إلى اجناس؛ أثر عميق في تحديد النظرة إلى 
الشرق» وتنشيط وعي جديد بأهميته المتعددة الجوانب. 

LY‏ ومن ثم اتسعت مجالات الاستشراق وأخذت تشهد انعقاد المؤتقرات 
الدولية. وقد احتضنت فرنسا آولها عام ۱۸۷۳م وصارت بذلك باريس عاصمة 
الاستشراق» وأخضع الاستشراق للإمبريالية والوضعية والطوباوية والتاريخانية 
(Historicisme)‏ والداروينية» والعرقية » والفرويدية والماركسية والاشبنغلرية. . 


غير أنه أصبح يملك. مثل كثير من العلوم الطبيغية والاجتماعيةء منطلقات 
للبحث» وجمعيات علمية ومؤسسات خاصةء GA‏ عدد كراسي الاستاذية في 
الدراسات الشرقية» عبر أوروبا كلها. مما أتاح مجالا واسعًا لنشر البحوث 
وتشجيع التخصصات في الإسلامولوجيا ومضاعفة الدوريات» وكمية 
sll‏ % 
Miguel eee‏ 


(۲) إدوارد سعید: الاستشراق» ص 74 


۱۲ 


۷-۲ - ومع طغيان الادية على التفکیر الغربي» وغلبة التزعة التفعية عليه» 
تحول الاستشراق إلى رؤية سياسية للوافع» تتحکم فیها عوامل الصلحة الذاتية 
والعنصرية الاستعلائية التشربة بالارث اليوناني الروماني» والتعصب الديني. 

AY‏ الامر الذي يثير تساؤلات كثيرة حول خططه تجاه الوحدة الاسلامية 
التي لا تبرئه من الأغراض التبشيرية» التي ما زالت عالقة به. وترى فيه تنفيسًا 
صليبيًا يجول جولته باسم البحث العلمي في دراسة الاسلام وتعالیمه(۱؟. 

LY‏ وعلى هذا النحو يمتنع على المسلمين آلا يروا في ظاهرة الاستشراق 
تسويعًا "علميًا“ لأحكام الغرب المسبقة» ونزوعًا نحو الهيمنة بل والسيطرة على 
الشرق(). 

۲ - ۱۰ وتتاکد آهمية هذه الفترة کذلك من ناحية آنها تتزامن في شطرها 
الثاني» مع ظهور حرکات الاصلاح والتجدید في العالم الاسلامي بعد رکود 
فكري طویل. وانبثاق عصر النهضة الإسلامية» في مواجهة التحديات الغربية 
والغزو الاستعماري الذي كان یعتمد من بين وسائله التنصير والاستشراق. 


(۱) محمد البهي: الفکر الاسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغريي» ص ۰۲۱۰ 
.156 .م Roger Garaudy: Promesses de l'Islam,‏ )2( 


۱۳ 


منهج هذا البحث: 

ليس من الهین اختیار منهج للبحث في نطاق الاسلامیات ومجال الدراسات 
الاستشراقية» لاسیما إذا آرید له أن یکون موضوعیا متکامل. 

ذلك أنه یستلزم تمزیق حواجز الاتفاقات والصور الذهنية البالية كافةء مما 
سیترتب عليه ابتداء توخي ثلاثة إجراءات صارمة: 

أولا: إقصاء كل المقاربات المتجاوزة والتي سبوف تشكل موضوع نقدنا فيما 
بعد . 

GU‏ الاعراض عن الآراء التي آفرزتها الذاهب المختلفة والفرق المتعددة من 
صوفية وفلسفية عقيمة» وعلم كلام مجدب. وتأويلات غريبة ممصطنعة» 
وتهريمات غربية. 

ثالمّا: مراجعة الادوات الفكرية الاستشراقية خاصة وإغناء المسلمات 
وتومنيعهاء وتجديد البديهيات وضروب الفاهیم والتعريفات بل والنظريات 
والقيم» من أجل التعبير تعبیرا علميًا عادلا عن أمة» من حیث رسالتها 
وشمولها وخصائصها وتنوعها. ولا مندوحة لهذه المراجعة من أن تمر بالاخص 
بتحرير التاريخ وعلم الاجتماع من نير الاستعصمار() بل إنه يتعين بالضرورة 
تعميم هذا الانعتاق على سائر العلوم الإنسانية ومناهجها كافة. 

وعليه فالمنهج الشبع هنا نقدي» تحليلي» مقارن» حسبنا LBs‏ ما لاقيناه في 
سبيله» بسبب تعدد المشرفين» وندرة الصادر والمراجع العربية والاجنبية» التي 
تناولت الموضوع Gr‏ بل وعدم وفرتهاء ثم انطواؤها على ركام من الادبیات 
والاجترار سواء لإدانة الاستشراق والصليبية» أو للتحذير من الغزو الشقافي 


(1) Cf. Mohamed Salhi: Decoloniser l'Hisotire, p. 134. 


والتبشيري؛ أو للانتصار العاطفي للاسلام دون تعرضٍ للخطوات النهجية بعمق 
ودقة» في نقد الخطاب الاستشراقي الغربي» أو تحدید لضوابط علمية ومعاییر 
آخلاقية لمحاكمة مناهجه ومقرراته» في مواجهة الفکر الاسلامي» أو خلوصٍ 
إلى تقدیر قواعد منهجية تکشف عن آخطائه وسغالطاته. مما حدا بنا إلى 
التعویل على جهد خاص في محاولة لسد هذه الثغرة الکبیرة. 

وتاسیسا على ما نوهناء كان لزامًا علينا أن نقسم هذه الرسالة إلى خمسة 
أبواب وخاتة . 

ولا كان موضوعها يتناول بالنقد 'مناهج البحث في الإسلاميات لدى 
المستشرقين وعلماء الغرب" ۰ رأيت أن أصدر البحث بمدخل عن المفاهيم في 
باب مستقل جاء في BH‏ فصول. 

تطرق الفصل الأول منه إلى لمحة تاريخية عن نشأة الاستشراق وتطوره» 
وتحليل دوافعه وأهدافه. 

وعالج الفصل الثاني علاقات الغرب بالشرق وأشكال التصور التي تحكمهاء 
وما القصود من علماء الغرب» وتقويًا للإسلامولوجيا. 

وتصدى الفصل الثالث بالنقد لختلف التعريفات العلمية لمناهج البحث 
وازنت فيه بين وظيفتها وطبيعتها وأهدافهاء وختمته بأهمية العلاقة بين 
المصطلحات والناهج. 

وأما الباب الثاني فعقدته للمنهج التهجيني الذي يسلكه الستشرقون بهدف 
محاربة ' الصبغة الإسلامية" . 

ناقشت في الفصل الأول منه فرضية التأثير والاقتباسء وفندت DNL‏ 
والشواهدء في الفصل الثاني» دعوى المؤثرات اليهودية والسيحية في الاسلام. 
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ورددت في تفصیل» حفل به الفصل الثالث» انحراف المناهج التي تعمد إلى 
طبع الاسلام بالوثرات الخارجية والرواسب الجاهلية» وختمت الباب بالتعلیق 
على الناهج الصطنعة . 

وافردت الباب الثالث لنقد المنهج المادي في فهم الاسلامیات؛ مهدت 
لمنطلقاته التاريخية وركائزه وتفريعاته المذهبية في مطلع الفصل الأول cae‏ الذي 
دللت فيه على عقم التفسير الماركسي للإسلاميات. 

وفي الفصل الثاني بيت مدى إخفاق المنهج السيكولوجي في الإسلاميات» 
وقحل الفرويدية في تحليل الوقائع الإسلامية. وعجزها في تفسير ظاهرتي 
الوحي والنبوة. 

ودار النقد في الفصل الثالث حول منهج الدرسة السوسيولوجية في 
الإسلاميات» حيث خلصت إلى تقرير عدم إمكانية تطبيق القولات الدوركايمية 
على الظاهرة الإسلامية» وخصصت الفصل الرابع للموازنة بين منهج الدراسات 
التاريخية في التصور الغربي للإسلاميات وبين منهج التفسير الإسلامي الذي 
ينطلق من المعطيات القرآنية . 

وتعرض الباب الرابع إلى التحليل النقدي للمنهج الجدلي الذي يتبناه كثير 
من المستشرقين وعلماء الغرب في طرح قضایا الإسلام ودراسته» مهدت له 
بمميزات الجدل العلمي ومعايب الجدال الفج في مقارنة استهللت بها الفصل الأول 
الذي ینت فيه أساليب التشكيك في ظاهرة الوحي» واستهداف قرآنية القرآن. 

وفي الفصل الثاني CALS‏ عن مناهج التشكيك في ظاهرة النبوة وتباين 
أنظار المستشرقين إلى BG «ll‏ وخلفيات الفهم الغربي له. وقد صنفت أهم 
التفسيرات الخاطئة في جدول مقتضب. 


11 


وانصب النقد في الفصل الثالث على الحيل النهجية الرامية في شبه صياغة 
علمية» إلى التشكيك في أصالة الحديث الشریف وفي مصدره. 

وقد نقضت بالبرهان مزاعم المستشرقين في اختلاف الأسانيد وإنشاء 
الأحاديث والتذرع بحركة الوضع. وعلّقت على تعمد القول بتأخير التدوين 
إخلالا بالاساس الثاني للتشريع الاسلامي» وشفعت المبحث بجدول إيضاحي 
ورسم بياني في إبطال شبهات كثيرة. 

وكان الباب الأخير من هذه الرسالة يبحث في منهج التمجيد» ويتضمن 
ثلاثة فصول. 

جعلت الفصل الأول في تحليل LAY‏ التقريظي الذي ينزع إليه بعض 
الستشرقین» وتساءلت عن قيمته بالتصور الاسلامي. وركزت في الفصل الثاني 
في منهج المنصفين منهم» وضربت أمثلة لبعض مشاهيرهم وفق معاییر 
الإنصاف وضوابط المصداقية التي اجتهدت في تحدیدها. 

وکانت وقفتي الأخيرة في الفصل الثالث» مع منهج المغالطين» حيث نقدت 
الابولوجیا الزائفة ونبهت إلى منتجات التمجید الغربي ومجتنباته» وحللت آثره 
في الفکر الاسلامي. 

ثم آردفت البحث بخاتمة خصت فیها أهم التائج التي يمكن استخلاصها 
علميًا وعمليّاء في تعرية آبرز الحاور المنهجية الغريية التي تقتاد البحوث 
الاستشراقية» وتوجه الدراسات الاسلامولوجية بحسب النعطفات التاريخية 
والسياسية» وبینت آثر ذلك في فهم الاسلام وأسالیب عرضه والابعاد التي 
تحکم العلاقات بين الشرق والغرب. 

وفي الختام» لا يسعني إلا أن أتوجه بآيات الشکر والتقدیز التزاید لسعادة 
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أستاذي الشرف الدکتور بلقاسم بن حسن الغالي على لطیف عنايته وسدید 
توجیهاته وکریم استعداده العلمي حتی في احلك الظروف؛ مما أتاح لي جوا 
علميًا ملؤه الحرية الفكرية والوضوعية . 

ولا يفوتتي ما تفضل بإيدائه نحوي من تشجیع Gale‏ واعجاب کبیر كما 
آرجو أن يجد هنا الاخ الفاضل الدکتور علي القريشي خالص الشکر والامتنان 
على ملاحظاته الوجيهة وتقدیره لاهمية البحث. 

وعلی عناء القراءة لبعض الفصول أسوق عرفانا خاصا لفضيلة الدکتور فاد 
العقلي وللاخ الزمیل حسان موهوبي» وله وللأخ العزیز حسن کاتب يل علي 
في توفیر بعض الراجع الهمة. 

ولا آنسی أن آقدم شكري إلى رئاسة الجامعة التي سهلت علي بعض مهمتي 
العلمية . 

ولعمال المكتبة المحترمين فيض من شكري على جميل صبرهم وخدماتهم 
الستمرة. 

ولله النة العظمی والدحة الکبری وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالین. 


ليلا 


نقد الصادر والراجع: 

لم تكن الصادر ولا الراجع التي اعتمدها البحث بالوفرة المرغوبة» ولا على 
مستوی واحد» ولا كانت ذات صلة مباشرة بموضوعية إلا نادرا وباقتضاب. 

غير أن أهميتها كانت تکمن في مضمونها من الناحية الفنية أكثر منها في 
جانبها المعرفي؛ حيث أفدت من مادة ثرية سمحت باستثمار النصوص 
واستخراج الامثلة والشواهد في محل النقد والاسثدلال. 

وربما يعود السبب في هذه الندرة وغيساب التعمقء إلى طرافة الوضوع 
وإشكالياته من ناحية» وانعدام تقويم علمي شامل» ونقد موضوعي جامع» 
تبرز من خلالهما محاور الاتجاهات المنهجية ودلالاتهاء فيما يكتبه المستشرقون 
والغربيون عن الاسلام» من ناحية أخرى. 

وان كان هناك بعض الجهود العلمية التي يمكن أن تندرج في هذا الاطار 
بيد أن محاولاتها لا تتعلق إلا منهج مستشرق أو مستشرقین» في ضرب أو 
ضربين من كتاباته» وفي لس خفيف غالبا. أو ما كان محصورا في حقل دون 
آخرء مثلا: في ميدان التاريخ أو الشريعة أو الفلسفة .. . 
تقويم المصادر: 

يمكن تقويم جملة من المصادر فيما يلي: 

۱- نجيب العقيقي: "الستشرقون" ۰ في لائة أجزاء. وهو تأليف ضخم 
وفريد من نوعه» يضمء في إطراء وسرد تبرير أحياناء ترجمة مهمة للعديد من 
المستشرقين والمبشرين وغيرهم» كان ينبغي أن يكون أكثر تحليلا ونقداء لو لم 
تكن أغلب مواده بأقلامهم الذاتية . 


(۱) انظر نجيب العقيقي: للستشرقون» ج۱ ص ۱۰. 
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۲- إدوارد سعید: الاستشراق» ترجمة كمال أبي دیب. تناول فيه جدلية 
المعرفة والسلطة والانشاء. وتتجلی قیمته العلمية في فهرسة (بیبلوغرافیا) 
موسوعية زاخرة بالعلومات المكثفة التي برع المؤلف في معالجتها بمنهج نقدي 
مقارن» Jes‏ متقص للأبعاد الإمبريالية والتوجيه العقدي (الإيديولوجي) 
للاستشراق وشبكة المصالح المرتبطة به. 

غير أن الأسلوب في حاجة إلى مراجعة إذ يطفح باصطلاحات وعبارات 
قليلة الرونة في صياغتها العربيسة. حبذا لو تعاد ترجمته. ولعلي آلبي في ذلك 
اقتراح د. بلقاسم الغالي وحرصه العلمي على تقریبه من أوساط الطلبة» إن 
شاء الله تعالى. 

۳- مصطفی السباعي؛ الاستشراق والمستشرقون» وهو كتيب يجمع باختصار 
بين المادة وأصحابهاء يمهد في الاصل» لمشروع دراسة وافية لم تستوف 
أغراضها. إلا أنه يتكامل مع كتابه الآخر القيم: "السنة ومكانتها في التشريع 
الإسلامي "في نقد علمي وردود مفحمة. 

4- عبد الرحمن حسن حبنكة الميداني: 'أجنحة SU‏ الثلائة وخوافیها" 
فيه ربط محكم واستدلال موثق للعلاقة التبادلية بين التبشير والاستشراق 
والاستعمار» وتحليل شامل للغزو الفكري الغربي في زهاء سبعمتة صفحة» لم 
ينل منها الاستشراق إلا فصلا واحدا لا يربو على خمس وأربعين صفحةء لم 
یتعرض من خلالها إلى مناهج البحث لدى المستشرقين إلا في خطوطها 
العريضة وبإيجاز. وتتمثل قيمته النفيسة في توعية حيوية ومسؤولة بالاخطار 
والدواثر التي تتهدد المسلمين. 

۵ محمود حمدي زقزوق: "الاستشراق والخلفية الفكرية للصراع 


۲۰ 


احضاري" . وهو بحث أكاديمي جدير بالدراسة فضلا عن الطالعة. يشعر 
بخطر الاستشراق» ويبصر بالواقع الفكرية والثقافية التي تحتلها آثار المستشرقين» 
ویقف منها بين الحماسة والادانة. 

وعن "منهج" الستشرقین - الذي يورده هکذا بالفرد - یصدر حكمًا عامّاء 
یستنکر فيه تحاملهم على الاسلام وإهمالهم لبدیهیات منهجية في بضع 
صفحات» یختمها بغيرة مشروعة قائلا: "ولست آدري من الذي ندب هؤلاء 
الناس التخطرسین لتنویرنا؟ ومن أعطاهم حق الوصاية الفكرية علینا"(6۱. 

- مالك بن نبي: "إنتاج الستشرقین وأثره في الفکر الاسلامي احدیث * 
ميزة هذا البحث العلمي الوجیز الذي یتسم بمهارة في التحليل والتنظیر والنقد 
الموضوعي» أنه يكشف عن قوانين الصراع الفكري» وتطبيقاته في مجال 
الاستشراق» وآثاره في الفكر الاسلامي. وقد أفدت منه منهجياء خصوصا في 
الباب الخامس» عند تقييم الاعمال الابولوجية» وأكدت أهمية المقاربة النوعية 
للمؤلف. 

/- أنور الجندي: *سموم الاستشراق والمستشرقين في العلوم الإسلامية' . 
لا غنی للباحث عنه» ككل مؤلفات أنور الجندي» التي تحتوي على معلومات 
سخية فيها طول نفس» وان كان يخلب عليها الطابع التأليفي والادبي. 

وفائدة هذا المصدر في التنسيه على خطورةالراجع الغربية وتشويهسها بلوهر 
المفاهيم الإسلامية الأصيلةء والإشارة إلى المحاذير العلمية ما يطلق عليه 
"الإسرائيليات الحديثة "217 في العلوم الإسلامية والإنسانية . 
CO)‏ ص۸۱. 


. ٠١١ انظر: المؤامرة على الاسلام؛ ص‎ om 
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ویتعلق منهجیا بطرق التدريس اکثر من تتبعه للخطوات العلمية التي ینتهجها 
الستشرقون. 

Ul,‏ کتابه "اخطاء النهج الغربي الوافد" في العقائد والتاریخ واحضارة 
واللغة والادب والاجتماع» فیتکامل مع سابقهء ويعد ذا قيمة علمية استثنائية 
في مجاله» على حد معرفتي. فقد أنار سبيلي وألهم بحوثي. وفيه تنويه 
وإشادة بمنهج الاستقراء التجريبي الذي أبدعه الفكر الإسلامي» ومقارنة بمنهج 
الاستنباط الارسطي اليوناني» الذي أخذت به أوروبا حینا من الدهر. ثم كان 
أن تحررت منه باعتناق النهج الإسلامي الذي اكتشفه فرنسيس بیکون. 

وفضلا عن تصويب آخطاء الاستشراق والغرب» يسترعي الانتباه إلى 
مضاعفات الناهج العلمانية الوافدة في محاولات الاحتواء والسيطرة. 

بقي مأخذ على مصادره ومراجعه التي قد يستحيل استغلالها أو الاستفادة 
منهاء لغياب الدقة فيها وانعدام الإحالة العلمية الكاملة. 

۸ د. قاسم السامرائي: "الاستشراق بين الوضوعية والافتعالية' . يتضح 
هنا أن الاستشراق لا يسير على نمط واحد في الكتابة: فمنه المحلي ومنه 
التصديري. ولکل سمات متباينة . 

كما نطالع باهتمام التطور التاريخي لفهوم الإسلام في الغرب» وتأصیل 
الرشدية فيه» ومدى تأثير ابن رشد العقلي في الاوروبي الديني» الذي كان من 
نتائجه نشوء الاستشراق الفعلي» لاغراض صليبية واستعمارية وتجارية . 

وتنصرف عناية المؤلف إلى مغامرة سنوك هورخرونیه. ومن خلاله يلمح إلى 
معالم الاستشراق الهولندي. 

ومن حيث المنهج» فإنه يدعو لبناء الحكم على أساس الافراد والشخصيات 
فيما يكتبون» لا على أساس دراسة الاستشراق كظاهرة عدائية أو تيار عام . 
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الصادر الفرعية: 

أتيحت للبحث من جانب آخرء إثراءات مختلفة من مسصادر فرعية متفرقة» 
لا تخلو من فائدة» حيث كان یسعف فیها الفصل أو الفقرة الواحدة أو الفکرة 
ولو كانت عرضا قاصداء ما دام يخدم "بصورة أو باخری» غرضا من آغراض 
هذا البحث. 

وللمثال» فقد اطلعت على فصل في "احتلال مناهج البحث الاستشراقي * 
للدكتور حسن ضیاء الدين x6‏ الذي يشير فيه إلى تعمد المستشرقين إساءة 
فهم التصوص وتوجيهها إلى غير دلالتها. 

كما آفدت من نقد منهج المستشرقين في علوم الحديث لشقيقه العلامة 
الدكتور نور الدين عسترء لا سيما في دحض شبهة نسبة إنشاء الأحاديث إلى 
الفرق ORAL‏ 

وفي توثيق الردود على مزاعم الستشرقین» عدت إلى كتابه PEN‏ في 
الموضوع» وكتاب 'الحديث والحدئون "(*) ودراسة الدكتور أكرم ضياء العمري(*) 
وفؤاد Use‏ بخصوص نقد ادعاء المرويات الشفوية فى الأسانيدء كما 
فحصت باهتمام Mr Spel!‏ و "دراسات في الحديث والمحدثين * . 
(۱) وحي ea‏ ص۲۹ -۳۲. 
(۲) منهج النقد في علوم احدیث» ص10۷ . 
(۳) علوم الحديث لابن الصلاح» ص۰۷ ۰۱۹۰ 
CE)‏ محمد gf‏ زهو: ص۰۱4 ۰۲۰۷ ۰۲۰۹ ۵۳۱6 ٤۸۱‏ ۔ 
)0( بحوث في تاريخ EN‏ المشرقة» ص ۰۲۰ ۰۲۱ 600 07+ 


(1) تاريخ التراث العريي؛ تعریب . محمود فهمي حجاري: ج۱/ ص۰۱۱۹ ۰۱۲۲ ۱٤١‏ . 
(۷) محمد عجاج الخطیب» ص۲٤۱ ۰۱4٩ VEN‏ 


.۲۳ ۰۲۲ هاشم معروف الحسني» ص۰۱۹‎ (A) 


۳ 


المراجع الغربية: 

إذا تحدثت المراجع الغربية عن مناهج البحث في ميداني الاستشراق 
والإسلامولوجيا على غير عادتهاء فبشكل محصور بطبيعة الحال» في نطاق 
المنطق الغربي وداخل النظرة الأوروبية» بحيث إن النقد لا يخرج عن الدائرة 
الذاتية للمعنيين وكأنه من آسرار الهنة عندهم» ما يحد من قيمته العلمية ووتيرة 
تطوره نحو ترقية البحوث. 

وقد حاولت جهدي لکن دون جدوی. أن أستعير بعض الدراسات 
المتخصصة والنادرة في هذا الجال» من بعض المكتبات الجامعية وغيرهاء لا 
سيما في بلجيكا وأسبانياء ففوجثت بالاعتذار لكونها غير مخصصة للمطالعة 
العامة؟ أو لانها تحتاج إلى إذن خاص من صاحب الاطروحة. أو لانها تخضع 
لرخصة من جهات معينة. وهي في الواقع ماطلات لصرف الإلحاحء ما رلت 
أستغربها من مؤسسات أكاديية *عالمية*!! وفي جامعات حرة!!!. 

كما لاحظت أن جل المستشرقين لا يميلون إلى ذكر المناهج التي ساروا عليها 
في کتاباتهم ولعلهم لا يحبذون ذلك. وإنما قد يشذ بعضهم أو تدعوه 
الضرورة التعليمية إلى أن يقدم توجيها منهجيا أو استعراضًا تاريخيا للمناهج 
الإسلامولوجية مثل تأليف Robert Brunschvig‏ أو المقال الذي كتبه عنه 


VDemeerseman‏ في تقدير جهوده وأعماله. 


jly‏ ند Jean Paul Chamay‏ في عرض تقييم منهجي للاتجاهات 


(1) Cf. Etudes d’Islamologie, 2 tomes, Maisonneuve - Larousse, Paris 1976. 
(2) Revue IBLA, 41=, Tunis, 1978/1, .م‎ 33. 
(3) Cf: Methodologie et Islamologie, Studia Islamica, LIV, Paris 1981, pp. 183-196. 


4 


الاسلامولوجية ومقارنة الكلاسيكي منها والحديث» والتحولات التي تعرفها في 
الرحلة المعاصرة فإنه إنما یخاطب بذلك الفئة المثقفة الغربية “T'intelligentsia‏ 
occidentale”‏ . ووددت لو كنت تمكنت من الاطلاع على كتاب حدیث له في 
هذا السیاق(۳). 

ويشذ عن هؤلاء جمیعا قلة من الستشرقین حفزهم إسلامهم على تقدیم نقد 
علمي من أمثال: E. Dinet‏ الذي الف في نقد مناهج البحث عند الستشرقین 
کتابه الشهير۳» وانتهج في كتاباته أسلوبًا مخالقًا لا ساروا cale‏ متفادياً 
مآخذه علیهم» ومستند إلى بحوث مشترکة أو إلى استشارة بعض علماء 
السلمین وفراستهم في استبانة الحق. 

وبهذه الطريقة الوجيهة تمكن من ضمان عدم التطاول على النهج العلمي من 
جهة. وعدم الاساءة إلى حقائق الدين الحنيف من جهة آخری. 

«M. Bucaille Lf,‏ الذي يستخدم المنهج الوثائقي في تحلیل نقدي مقارن 
للكتب PHL‏ فإنه يحتكم في النهاية إلى النتائج العلمية في إعلان 
رسمي آمام الأكاديمية الفرنسية» دون تلبيس أو خضوع إلى توجيه. 

ویوجه oR. Garaudy‏ من موقع معرفة متعددة الجوانب لشاریخ الحضارات 
الانسانية» نقدا لوارين النظر إليها وللمناهج الإخفائية التي تغض من 
خصائصها. ویقوده التحلیل التأني إلى الاعتراف بل وإسداء النصح» عن تجربة 
Les Contre-Orients ou Comment penser I’ Autre selon soi, ed. Sindbad, Paris‏ )2( 

1980. 


(3) L'Orient vu de l'Occident, ed. H. Piazza et P. Geuthner, Paris, (n.d). 
(4) La Bible, le Coran et la Science, ed. Seghers, Paris, 1976. 


Yo 


ومكابدة» بالحل الاسلامي الذي آنقذ الغرب بالامس من قوقعة النهج 
الارسطي. ويلك الیوم ایضا إمكانية راب الصدع الحضاري الخطير فيه . 

ولعل :1.۷ هو أجرأ من نقد المناهج الغربية" حين أكد مدی ارتباطها 
ببنية الثقافة الأوروبية» بل وانبثاقها عنهاء وأنها ما رالت تغذیها؛ كما یکشف 
التحليل العميق والادراك الدقیق» ثلاث عقد: الاستعلاءء العنصرية» 
الصليبية . 


(1) Entre autres ouvrages: Promesses de l'Islam, ed. du Seuil, Paris, 1981, Pour un di- 
alogue des civilisations, ed. J.Afrique, Paris, 79. 
الاسلام على مفترق الطرق» ترجمة عمر فروخ» دار لعلم للملایین» بيروت (دون تاریخ).‎ OD 


al 


الباب الأول 
مفاهيم 


الفصل الأول 
Aout‏ تاريخية عن الاستشراق 


تعريف |لكمنشرا 


إن اللجوء إلى الاشتقاق اللغوي» في مستهل البحث عن مفهوم LS‏ 
الاستشراق وما يتعلق بهاء سيساعدنا على الوقوف على معانيها الإيحائية 
الختلفة» وسيمكننا من تتبع ما انتابها من تطور في دلالتها التاريخية. ما 
سيفضي بنا إلى تکوین تصور واضح وتعریف شامل للاستشراق قبل أن 
نتعرض إلى تاریخه أو أن نتطرق إلى آهدافه. 
آولا: تعریف الشرق 

ل الفهوم الفلکي: 

الشرق هو: "نقطة الافق التي تطلع فیها الشمس في بدء الربیع والخريف» 
وبالتوسع : جهة الافق التي تطلع منها الشمس على مدار الایام "(۱. 

ب - الفهوم الجغرافي السياسي: 

الشرق هو: "آسیاوجزء من مصر وأيضًا من آوروبا Cad‏ باعستبار أوروبا 
Org sll‏ 

ج - الفهوم التاريخي : 

الشرق هو: "مجموعة الاقطار التشرة في آسیا وبعض الاقطار في افريقية 
ما يطل على حوض البحر الابیض التوسط وبعض آجزاء من آوروبا ARAN‏ 
وذلك بالنظر إلى الروابط التاريخية والدينية واللغوية التي تربط بين هذه الاقطار. 

(1) Dieetionnaire Encyclopedique Larousse, p. 646. 


LA) 


فالشرق إذن مناطق كثيرة تتوزع على فضاء‌ات جغرافية متعددة» فهناك الشرق 
الادنی والاوسط والاقصی. غير أن الذي پستقطب اهتمامنا هنا بقدر ما یلفت 
نظر الاستشراق ویشکل موضوع انشغالاته التواصلة» هو ما اتصل منه بالعالم 
العربي والاسلامي؛ لاسیما في الآونة الأخيرة» لائه بالنسبة إلى أوروباء كان 
الشرق باستثناء الاسلام» ميدان السيطرة الغربية المستمرة إلى غاية القرن التاسع 
عشر. ومثال ذلك الهيمنة البريطانية في الهند» والبرتغالية في جزر الهند 
الشرقية والصين واليابان» والنفوذ الفرنسي والإيطالي في أقاليم مختلفة. 

إلا أن الشرق العربي والإسلامي عموما كانا الوحيدين اللذين واجها أوروبا 
بتحد لم تجد له حلا على الأصعدة السياسية والفكرية والاقتصادية Gel‏ 
Cal‏ 

د - التعریف الايديولوجي: 

الشرق هو: "اصطلاح ابتدعته آوروبا لكل أرض وراء حدودها شرقا إلى 
اليابان» بيد أن هذا الصطلح بدأ یتزحزح عبر القرون لیقتصر في مفهومه العام 
والغامض أيضا على الشرق الاوسط وما في هذا الشرق من أديان (عدا النصرانية» 
oY‏ الفكر الأوروبي لا يحب ربطها بالشرق) وثقافات أو حضارات مختلفة * . 

ولكن النظرة إلى هذا الشرق ليست كما يتغنى بها الشاعر الرومانطيقي Novalis‏ 
نوفاليس» الذي یقول رمزيا: "الدين هو الشرق الكبير في أعماقنا" . ولا هو 
الفكرة القائلة بان الشرق هو: إشراق صحيح لان كل الادیان: يهودية ومسيحية 
وإسلامًا جاءت كلها من الشرق" . 
(۱) إدوارد سعيد: الاستشراق» ص١‏ ۱۰. 


(۲) قاسم السامرائي: الاستشراق بين الموضوعية والاتعالیة. ص۷١٠‏ . 
(۳) ب. فايشر: الشرق في مرآة الغرب» Vos‏ 


۳۲ 


"فالغرب " يتأبى أن يومئ إيماءة إلى أن "الشرق" مع ذلك أو قبل ذلك» 
أرض النبوات ومهبط الوحي ومهد الرسالات. 

فهو أبعد من أن ينشد مع الشاعر الالاني فريدريك رويارت: "النور في 
الشرق وأنا في الغرب. 

مثل جبل ينعكس على ذروته الضیاء 

إنني قمر الضياء لشمس الجمال*(. 

ولكن التأمل في التحديدات المختلفة والتفاوتة في التصريح والتلميح يشعر 
بان الشرق ليس إلا صنعة GAM‏ الغرب aly‏ "کیان مشكل مکون" لا حقيقة 
من حقائق الطبیعة. ) وأنه نقيض» وفي الوقت نفسه متمم له عبر وسائل 
نمطية رادت في توسيع الشقة وحدة الخلاف النوعي الفاصل بينهما. 

فالرحلة والتاريخ والخرافة والنموذج المنمط ... هي العدسات التي من 
خلالها يجرب الشرق ويعاين» وهي التي تصوغ لغة الصدام بين الشرق والغرب 
کما تصوغ تصوره وشکله" . 

ه ‏ التعريف الذرائعي أو العرقي: 

وهناك جملة من التعريفات التصنيفية التي تركز في السب العرقي والتفاوت 
العنصري والتخلف الفكري بين الكيائين: الشرق والغرب» من مثل ما كتبه في 
هذا الصدد ارنست رينان» للقول بعدم الساواة الوجودية بين الغرب والشرق» 
وتقديس الآرية التي تتميزء في زعمه؛ بخصائص لا توجد عند الشرقيين9». 
() ب. فایشر We‏ 3 
(۲) إدوارد سعید: الاستشراق» 1 . 
OF)‏ المصدر نفه» ص‌۸۸. 
MO‏ من مثل ما كتبه کوفییه في * ملكة احیوان" ۰ أو غوبينو في مقاله "في التفاوت بين العروق 

الإنسانية' . أو تهجّمات شليغل على الساميين والشرقيين *المنحطين" . 


" إن الانسان لیری في کل شيء أن العسرق السامي يبدو عرقا غير مکتمل 
بسبب بساطته. وهذا العرق. بالقیاس إلى العائلة الهندو - أوروبية» مثل 
تخطیط بقلم رصاص(. ۰ .) بالنسبة إلى لوحة فنية» فهو يفتقر إلى ذلك 
التنوع» وتلك الوفرة الفائضة من الحياة التي تشکل شرط الاکتمال . . ۲. 

إن هذه التقسیمات الاعتباطية تحمل مفاهیم مشحونة بروح عدائية . والادراك 
العمیق لهذا العنی يهد السبیل لفهم دوافع العنصرية التي طالا حملت الغرب 
على أن Gy‏ في الشرق مناف سه العنید الذي ما زالت تستهویه حیراته وکنوزه 
وموارده الضخمة. 

ومن الغریب أنه یخلع علیها تسمية ینسبها إلى نفسه» حيث إنه یدعوها 
ب" مصالحه في المنطقة" التي ینظر إليها على آنها "مواقع استراتیسجیة" ما رال 
يرى فيها "إمكان الاستعمار' . 

ولكن هل يمكن أن نحدد المدلول الجغرافي للشرق الذي تنصب اهتمامات 
المستشرقين cade‏ وتتكثف دراسات الغربيين 64 تحديدا دقيقا؟ 

الواقع أنه يختلف بحسب اختلاف العصور والصالح والمعطيات الدولية» وتبعا 
لجهة التحديد: "فقد كان البحر التوسط في العصور الوسطى هو مركز الحياة في 
العالم» وكان هذا المركز هو الذي يحدد مفهوم كلمة (شرق) و(غرب)» ثم انتقل 
مركز الأحداث بعد نهاية هذه العصور الوسيطة إلى شمالي غرب أوروياء ثم 
اتسعت حدود العالم بعد قيام حضارات كثيرة راقية في القارتين الأمريكيتين وأدى 
هذا الاتساع الجغرافي والحضاري إلى تغير مضمون ومفهوم كلمة الشرق*. 


E. Renan: Oeuvres completes, t, 8, p. 156.‏ )1( 
(1) علي حستي الخربوطلي: الستشرقین والتاريخ الإسلامي» ص10 . 


۳ 


هذا جماع ما بتعلق بالنظرة الغربية إلى "الشرق" العربي الاسلامي. وهي 
نظرة» كما تبدوء ملؤها غلبة منازع الهوى والاستعلاء بالعنصرء وهي ذات 
أهداف استعمارية وعدوانية . ناهيك عن الروح الصليبية فیها. 

و التعريف الجامع : 

وهو ليس ما تعارف عليه ابشغرافیون بقدر ما اصطلح عليه السیاسیون 
والاستعماريون» من تقسيم العالم إلى شرق وغرب "فهم يعنون بالغرب 
أنفسهم ويعنون بالشرق أهل آسيا وإفريقية الذين كانوا موضع استعبادهم 
واستغلالهم (...) فقد كان في العالم من زمن قديم قوتان تصطرعان 
وتتنازعان السيادة» إحداهما في الشرق والأخرى في الغرب» BE‏ في 
الصراع بين الفرس والروم» ثم في الصراع بين المسلمين والروم» ثم في الصراع 
بين المسلمين والصليبيين» ثم في الصراع بين العثمانيين والأوروبيين مدا وجزراء 
ثم كان آخر فصول هذه الملحمة» الصلات بين الشرق مثلا في آسيا وإفريقية» 


وبين الغرب ممثلا في أورويا OS aly‏ 


(۱) محمد محمد حسين: الإسلام والحضارة الغربيةء ص١١‏ . 


۳۵ 


GU‏ تعریف الستشرق: 

أ الستشرق: * شخص یتعاطی دراسة اللغات واحضارات الشرقية -/ رسام 
متخصص في تصوير مناظر ونماذج LONE seal‏ 

ب - "الباحث في فرع من فروع المعرفة التي تتعلق بقریب أو بعيد بهذا 
الشرق» یسمی OOS teen”‏ 

ج - الستشرق هو: "کل من تجرد من آهل الغرب إلى دراسة بعض اللغات 
الشرقية کالف ارسية والتركية والهندية والعربية» وتقصی آدابها طلبا لعرفة OLS‏ 
أمة أو آمم شرقية من حيث آخلاقها وعاداتها وتاریخها وديانتها أو 
علومها. . . *۳. 

د إن لفظة "مستشرق" تثير في نفوسنا أحاسيس شتى» بيد أنها لا تخلو 
من الشك والارتياب اللذين هما من صنع بعض المستشرقين المسرفين الذين لم 
يتخلوا oF‏ يهوديتهم أو نصرانيتهم أو عرقيتهم في الكتابة عن العرب أو عن 
الإسلام. ويضيف السامرائي أن "ضرر هؤلاء لم يهدم للإسلام تراثا ولا 
للمسلم دينا بقدر ما كان في كتاباتهم من ضرر على ef‏ جلدتهم من تشويه 
للحق» ومجانبة للبحث العلمي الصرف الذي يفرض على الدارس BA‏ 
الضمير وتثبت الخبير "29 

واللاحظ أن مدلول "الستشرق" يظل من وجهة نظر الغرب معبرا في 

D.E. Larousse, p. 646.‏ )1( 
(۲) السامراتي: الاستشراق بين للوضوعية والافتعالية» ص۱۰۷. 
(۳) عبدالوهاب حمودة: من زلات الستشرقون» ص۲۷ . 
CE)‏ السامراتي: الاستشراق بين الموضوعية والافتعالیق. ص۰۱۷ ۱۸. 


۳۹ 


الظاهر عن اهتمامات علمية وثقافية. وقد تکون تاريخية أو حضارية أو لغوية» 
ترمي بادي الراي» إلى التعرف على الشرق وما یتصل به. 

ومنظور] إليه من وجهة نظر "الشرقیین" آنفسهم یصبح اللفظ محل الشك 
والارتیاب» ويصير مثیر) لاحاسیس مختلفة لها ما یسوغها» کعدم اقتصاره على 
الشواغل العلمية الجردة» وانصرافه إلى قضایا لیس آقلها الاحتواء والابعاد 
السياسية» ناهيك عن النوایا الاستعمارية التي تغذیها آحقاد صليبية وثارات 
كنسية يثبتها الواقع وتنطق بها مناهجهم. 

ه - ویشترط بعضهم في الستشرق أن يتنمي إلى الغرب: "ولو كان هذا 
العالم يابانيا أو أندونيسيا أو هنديا لا استحق أن يوصف بالمستشرق» SY‏ شرقي 
بحكم مولده وبینته وحضارته» وقد تكون الدراسات الشرقية التي يقوم بها 
المستشرق تاريخا أو فلسفة أو GUT‏ أو اقتصاداء ولكنها ترتبط بالشرق "20 
وبذلك يقصى من هذا الاعتبار كل باحث شرقي. ابتداء من يوحنا الدمشقي 
0 - 54لام) وانتهاء بنجیب العقيقي الذي يصنف نفسه» من غريب» في 
عداد المستشرقين الذين EN‏ لهم في مجلداته الثلائة. 

وإذا كانت كلمة المستشرق تحمل دلالة أكاديمية كما أشارت إليها بعض 
التعریفات السابقة» فهي Lal‏ لا تخلو من تعميم على كل من Ea‏ بدراسة 
حضارة العرب والمسلمين وكل ما Glas‏ بدين الإسلام وبلداته» قديًا وحديئاء 
مع ما ينصرف إلى الذهن بداهة من كونه أوروبيًا يجسد في بحوثه موققا ملارما 
يكتنفه الغموض والریب . 


(۱) على الخربوطلي: المستشرقون والتاريخ الإسلامي» ص۹٠‏ . 
(1) راجع " للستشرقون" Me‏ ص۳۳۵. 


ثالثاً: تعریفات الاستشراق: 

"الاستشراق" مصطلح یحتفه كثير من الابهام والتعميم» لانه» فضلا عن 
اشتقاقه من مفردة *الشرق" وهي في الحقيقة اصطلاح نوعي كما مرء ابتدعته 
أوروباء يحمل في طياته سمة غربي (شكالي إزاء الاسلام Malady‏ 

وعلیه إذا زعمنا أن الاستشراق هو ذلك "العلم" أو بالاحری تلك 
الاهتمامات "العلمية " متی استقامت لها الصفة بعينهاء التي تنكب على دراسة 
الشرق. أي إنها *علم" بالعالم الشرقي أو هي دراسة للشرق؛ نکون بالتأکید 
قد قصرناه على جانب واحد مبتعدین عن العمومية في تحدیده. 

بل إننا إذا خصصنا التعریف بموضوعه بحیث نقول إن الذي یستلفتنا في هذا 
البحث هو المفهوم الخاص للاستشراق الذي ينصب على الدراسات الغربية التي 
تتخذ الشرق الإسلامي والعربي موضوعا لها: لغة وآدابًا وتشريعًا ووحیّا وعقائد 
وتاريضًا وحضارة ... نكون أيضا قد أغفلنا جوانب أخرى ستكشف عنها في 
حينها من خلال نقدنا لجملة من التعريفات المختلفة. وسوف نتبين أن 
الاستشراق يعبر في الواقع عن خطة مدروسة على المدى البعيد والقريب» 
لتعويض انحسار الزحف العسكري الغربي على الشرق بزحف فكري وثقافي 
دخيل» يجد مرتعه الخصب في مجال البحوث والدراسات التي لا تخلو من 
أهداف معينة مسطرة» ليست دائما علمية ولا غالبا كما سیتوضح. 

À‏ الإيحاء اللغوي: 

۰۱ إن "دلالة المصطلح (أي الاستشراق) عند العرب أو عند المسلمين لا 
تخرج عن مفهوم' دراسة الإسلام دينا وما يتبعه من لغات أهله وتواريخهم 


(۱) إدوارد سعيد: الاستشراق» ص۱۰۱. 


۳۸ 


ومظاهر حضارتهم Oe,‏ 

۲ -۲. إن الکلمة مشتقة من الشرق» وبالتدقیق: الشرق العربي الاسلامي. آما 
الاوروبیون فیجیبون إذا سألتهم عن معناهاء OÙ‏ الاستشراق هو جملة العلومات 
التي تخص الامم الشرقية ولغاتهم وتاریخهم وعاداتهم ودیاناتهم D...‏ 

VS‏ ويعرفه القاموس الفرنسي ch‏ مجموعة العارف التي تتعلق بالشعوب 
الشرقية ولغاتهم وتاريخهم وحضاراتهم. وفي الجاز يعني عندهم "تذوق آشیاء 
الشرق*۳. 

أ٤‏ . وتودي اللاحقة اللغوية "19۳06" في كلمة الاستشراق *Orientalisme'‏ 
معنی الاولوية أو الذهب بالاضافة إلى *وظيفة الإلحاح على تمييز هذا الفرع 
عن جمیع الفروع الاحرى 0 . 

ب - التعریف الاايديولوجي: 

ب -۱. وتركيز) على التمايز النوعي في الفکر والمنهج والانشماء 
الإيديولوجي یعرف الاستشراق بأنه أسلوب من الفكر قائم على تمييز وجودي 
(انطولوجي) ومعرفي (ابستمولوجي) بين الشرق والغرب» تصاغ حوله شتى 
النظريات والملاحم والروايات والأوصاف الاجتماعية والمسارد السياسية 
والاحکام التقييمية. . .(. 


(۱) السامرائي: الاستشراق بين الموضوعية والافتعالية» ص۰۷ 
the )۲(‏ الله دهينة» "الاستشراق والستشرقون" جريدة الشعب» عدد ۰۷۵۳۲ TY)‏ جمادى الاولی 
«CAN. A‏ صه. 
Loe, Cit.‏ )3( 
)8( إدوارد سعید: ص۸۱. 


)0( الرجع نفسه» ص۰۳۸ 


۳۹ 


ب ۲. على أن الاستشراق لم يبق محصورا في داثرة الانتفاع بعلوم العرب 
ومدنية الشرق» Us‏ خرج عنها إلى آغراض تجارية أو استعمارية أو دينية» بحيث 
آقبلت الامم الاورويية القوية بحکم هذه الدوافع تتنافس في تعرف الشرق وارتیاد 
أقطارهء وکشف آثاره» وفتح کنوزه؛ وإحياء أدبه وطبع 4S‏ وابراز فنه. 

ولکنه في العصور الوسطی كان يقصد به دراسة العبرية بالاین ودراسة 
العربية لعلاقتها بالعل . 

فهذا التطور الذي حصل في مضمون الاستشراق وانعکس على ميادينه» إنما 
يعبر قبل کل شيء عن منهج عام في كيفية تصور الغرب للشرق من خلال 
ظروفة وثقافته وواقعه بل وموقعه السياسي والحضاري آیضا. 

وتأكيدا لا تقدم تبرر القاصد الخفية والظاهرة للاستشراق أنه یشکل الجذور 
الحقيقية التي كانت ولا تزال الدد للتنصير والاستعمار» وتغذي عملية الصراع 
الفكري في البلاد الستعمرة» وتشکل EU‏ اللائم من أجل فرض السیطرة 
الاستعمارية على الشرق الاسلامي وإخضاع شعوبه. 

فالاستشراق هو النجم أو الصنع الفكري الذي يمد المنصرين والستعمرین 
بالواد یسوقونها في العالم الاسلامي لتحطیم عقيدته وهدم عالم آفکاره. 

وقد جاء هذا الغزو الثقافي ثمرة لاحفاق الغزو العسكري وسقوطه» ولتربية 
جيل ما بعد الاستعمار . 

ج - التعریف العام: 

ج -۱. الاستشراق تعبیر آطلقه الغربيون على الدراسات التعلقة بالشرقیین: 
شعربهم» وتاريخهم. وأديانهم» ولغاتهم وأوضاعهم الاجتماعية» وبلادهم 
(1) السامراثي: الاستشراق بين الوضوعية AN‏ ع ۲۳ . 
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وارضهم» وحضاراتهم» وکل ما یتعلق Ve‏ 

ج -۲. وکما تخطی مصطلح الشرق حدوده الجغرافية إلى غرب الجزيرة 
العربية وشمال إفريقية» فقد تخطی مصطلح الاستشراق الغربیین وتجاورهم إلى 
الستعربین من بحثوا في تراث الشرق وحضاراته ودیاناته فغمرهم هذا التعریف 
الذي» في ضوثه» يمكن نسبتهم إلى الاستشراق الروسي أو الاستشراق الياباني 
أو الاستشراق الصيني. كما يقال الاستشراق الأمريكي أو الإنجليزي D.‏ 

وهكذا فان هدف الغربيين من هذا الإطلاق العام الذي يشمل كل الشرق 
والشرقيين» مسلمين أو غير مسلمين» أن يكون كما استسجلاه حبنكة الميداني» 
*غطاء للهدف الأساسيء الذي هو دراسة كل ما Glas‏ بالإسلام والمسلمينم 
لخدمة أغراض التبشير من جهةء وأغراض الاستعمار الغربي لبلدان المسلمين من 
جهة أخرىء ثم لإعداد الدراسات اللازمة لمحاربة الإسلام وتحطيم الامة 
الإسلامية وتجزئتها» وتفتيت وحدتها"0©, 


(۱) عبد الرحمن حسن > اليداني: أجنحة المكر اللالة وخوافيهاء ص۵۰ . 
(1) محمد حسين علي العنفیر: الستشرقون والدراسات القرآنية؛ ص۰۱۲ 
(۳) حبنکة: أجنحة SU‏ الثلالة وخوافيها ص ٠١۸‏ . 
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لمحة تاريخية 
١‏ دوافع الاستشراق: 

هذا ولا نحسب أن فهم الاستشراق وما آوردنا من تعریفاته الختلفة يتأتى لنا 
دون العودة إلى التاریخ نستقصیه عن نشأته ودوافعه وبالرجوع إليه سوف نجد 
جذوره ضاربة في القدم إلى العصور الوسطی نتيجة للصراع بين عالین ذوي 
رسالة ربانية ووحي سماوي. جاءت الثانية منهما ناسخة للأولى في أغلبها 
ومصححة لها في باقيها. 

ولا كان الاسلام يحمل معه خصائص الدين السماوي التمیز» وکانت أبرز 
سماته هي الخاتمية والشمول والنهج الرياني التکامل النبثق عن عقيدة التوحید 
الخالص» الذي صبغ كل التصورات» وفجر القیم والفاهیم الحيوية الجديدة التي 
كانت وسيلة لتحرر الانسان السلم من شتی القيود والعبودیات وإعادة الاعتبار 
إليه بالرفع من قيمته» وإشعاره بمسؤوليته الفاعلة في التعمیر والبناء الحضاري. 
رأت فيه الديانة المسيحية بالاخص نذير خطر کبیر» وبالفعل فقد كانت سمة 
الخاتمية تثير فیها الشعور بان الاسلام هو النافس الحقيقي الذي جاء يؤخرها عن 
مواقعها الدينية والتاريخية» ويقتطع من أوساطها جغرافيات بشرية هائلة» كاشفا 
في الوقت نفسه عن فقرها في النواحي العقدية والنظمية والتشريعية والتي 
كانت تسعى إلى تغطيتها بالاستناد إلى البهودية والتصريح بأنها امتداد لهاء 
بدعوى أن المسيح ما جاء لينقض الناموس ولكنه جاء ليكمله. 

وكانت سمة الشمول أشد في تحديها لنفاذها إلى صميم الواقع» تحدق به من 
كل جانب» وتهزه هزا عنيفًا. حيث كان gl‏ من مظاهر التسحولات الکبری 
التي قادها التشريع الإسلامي» والذي كان من آثاره أن انهدم الأساس الذي 
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—— 
كانت ترتکن إليه المسيحية في الديانة اليهودية» بحيث افتضح ما آلت إليه 
شريعة موسى بين أحضان اليهود من عجز وتزوير وانحراف. 

وبذلك كان الإسلام يشكل تحديًا تاريخيًا مستمراء وخطرا مزدوجا بالنسبة 
إلى الديانتين معاء وشرا مستطیر) متعدد الوجوه يتمثل بالأخص في الأبعاد 
السياسية والحضارية والرسالية مجتمعة» والتي تخدم» في آن واحد» دينا من 
طراز فريد لم تعهده البشرية من قبل» خارج إطاره التعبدي المجرد. 

الامر الذي يفسر لنا أهمية العوامل النفسية والتاريخية التي كان ولازال لها 
الدور الاساسي في نشوب الاصطدام الدائم بين المسلمين والنصارىء والتي لا 
يمكن لنا من دونها أن نفهم كيف تزامن آنذاك وف والاختلاف والصراع 
بينهم» ولا كيف نجمت الحروب الدامية والحملات الصليبية وصنوف الاحتلال 
الغربي» ولا كيف تكونت الروح العدائية المتأصلة ضد الإسلام والمسلمين» 
واستطاعت أن تجند» من أجل محاربتهم والقضاء عليهم» جيوش الغزو 
الفكري والعسكري في تحالف بين الكنيسة والدولة. 

لا يمكن إذن» التغاضي عن هذه الاسباب التي حركت أيضا جملة الدوافع 
الحقيقية: وعلى اصعدة مختلفة من التبشير والاستشراق والتغريب والصراع 
العقدي (الإيديولوجي) . 

ومن غير أن نغفل الدواعي الاقتصادية والسياسية والاستعمارية والعلمية بل 
والصهيونية أيضاء في محاولة لاحتواء الاستشراق والتبشير لمحارية الإسلام من 
جدید. بالإضافة إلى دوافع آخری ثانوية» Lap‏ نركز في الدافع الديني dés‏ 
إلى تغليبه. ولا أدل عليه من نشأة الاستشراق على أيدى الرهبان الذين تثقفوا 
في الاندلس من آمشال "جربرت *Jerbert d'Orillac‏ الذي اعتلى منصب 


۳ 


البابوية باسم سلفستر الاني: (۱۰۰۳-۹۹۹ع6» و"بطرس ‘Pierre Le Venere pli‏ : 
۲ - ۱۱۵۱م و"جیرار دي كريمون Gerard de Cremone‏ : ۱۱۸۷-۱۱۱۸م 
مرورا "بتوماس الاکويني: "Thomas d'Aquin‏ ۰۱۲۷-۱۲۲۵ وروجر 
بیکون Roger Bacon‏ ۱۲۹4-۱۲۱4م وذلك قبل صدور قرار مسجمع "فیینا" 
الكنسي في عام ۰۶۱۳۱۲ القاضي بانشاء كراسي اللغة العربية والعبرية 
والكلدانية في الجامعات الاریع الرئيسة بآوروبا وهي: بارس واکسفورد 
وبولونیا وصلمنکة. ثم في جامعة خامسة بالبلاط البابوي الذي كان يعتلي 
سدته IS)‏ منطس الخامس الذي آقر مشروع ریول لول R. Lulle‏ ۱۲۳۵ - 
٤م‏ رئيس أساقفة طليطلة» وتحمس لنشاط كبير في النقل والترجمة 
وتأسيس العاهد للدراسات Fg wll‏ 

وظل رجال الدين يؤلفون الطبقة التعلمة في أوروباء والكنيسة تحتکر العلم 
تمكينا لسلطانها الديني على الشعوب الأوروبية إلى عصر النهضة. ولعل الذي 
دعم سيطرتها وزاد في تعصبها ما كان من نشوء الاستشراق على أيدى رجال 
الكهنوت بغرض تشويه حقائق الاسلام» وتوصلا إلى إعاقة نشره بين الغربيين» 
Lily‏ لانظارهم عن زيف معتقداتهم ونصوصهم» مما يفسر حاجة المستشرقين إلى 
تشديد الهجوم على الإسلام وتكثيف الجهود التبشيرية منذ بدايات الاستشراق 
في القرن الثاني عشر اليلادي وما بعده» ليس من أجل الانتصار للنصرانية فقط» 
ولکن» كما ذهب إلى ذلك "رودي بارت" » بدافع التبشير الذي عرفه بأنه: 
إقناع المسلمين بلغتهم ببطلان الإسلام واجتذابهم إلى الدين OO areal‏ 
(۲) محمد حسين علي الصغير: المستشرقون AT ANA Sy‏ ص9١‏ . 
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على أن هناك من ne‏ الاستشراق إلى صدر الاسلام بسبب احتکاك 
المسلمين بالرومان في غزوة مؤتة ومن ثم غزوة تبوك "ومن يومها وقف 
السلمون والنصارى موقف خصومة سياسية" . 

ويذهب فريق إلى أن الباعث على نشوئه هو الحروب الصليبية التي كانت 
نتيجة الاشتباك السياسي والديني بين الإسلام والنصرانية الغربية في فلسطين. 

وهناك من يرى أن الدافع إليه هو الحروب الدموية التي نشبت بين المسلمين 
والنصارى في الأندلس» وبالاخص على إثر سقوط طليطلة عام [ARNT‏ 
۰ واستيلاء آلفونسو السادس عليه . 

والحقيقة of‏ الاهتمام بالعالم الاسلامي لم يكن لاسباب سياسية أو عسکرية 
أو دينية فحسب» بل من أجل تعمیق العرفة به ایضّاء والاحاطة با یتعلق به 
إحاطة مفصلة دقيقة. ولعل الذي يسر السبيل إلى ذلك هو توسع الاتصالات 
التي تلت استعادة أسبانبا واحتلال صقلية الإسلامية» وإقامة دول لاتينية في 
الشرق. 

وإلى جانب هده الدوافع التي أدت إلى المحاولات الأولى للبحث التاريخي 
واستزادة العلومات عن العالم الاسلامي» فقد كان هناك الدافع LAY‏ 
والتجاري» باعتبار هذا الأخير منطقة اقتصادية ذات أهمية أساسية لعدد كبير 
من التجار الاوروبیین(. 

وإذ يحدد د. البسهي فترة انتشار الاستشراق في آوروبا بصفة جدية» يكاد 
یجمع علیها المؤرخون» بعد قیام حركة الاصلاح الديني» فانه يعيد السبب 
(۱) السامرائي: الاستشراق بن الوضوعبة سای ص۲۱-۱۹. 


(1) شاخت وبورورث: تراث الإسلام» ج۰۱ سلسلة عالم Bp‏ ص41 . 
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الرئيس المباشر في مولد الاستشراق إلى عامل ديني بالدرجة الاولی» نشيجة 
للآثار العميقة التي خلفتها الحروب الصليبية. في نفوس الأوروبيين» ويربطه 
بداوفع التبشير والاستعمارء ويعلل هذه العلاقة بقوله: 

"ومن جهة أخرى رغب المسيحيون في التبشیر بدينهم بين المسلمين» فأقبلوا 
على الاستشراق ليتسنى لهم تجهیز الدعاة وإرسالهم إلى العالم الاسلامي. 
والتقت مصلحة المبشرين مع أهداف الاستعمارء فمكن لهم واعتمد عليهم في 
بسط نفوذه في الشرق. وأقنع البشرون زعماء الاستعمار بان المسيحية: 
de"‏ قاعدة الاستعمار الغسريي في الشرق. ويذلك سهل الاستعمار 
للمبشرين مهمتهم وبسط علیهم حمايته» ورودهم JUL‏ والسلطان؛ وهذا هو 
السبب في أن الاستشراق قام في أول أمره على اکتاف البشسرین والرهبان ثم 
اتصل بالاستعمار*(6۱. 
۲-تطور الاستشراق: 

نشا الاستشراق» كما تبدّى» من شعور الغربيين بالخطر العقدي والفكري» 
إلى جانب الخطر العسكري والسياسي للدين الاسلامي؛ الذي جاء يتهدد 
وجودهم وحضارتهم. فآبوا إلا أن يروا فيه مظهر] للثورة الکبری التي كانت 
تقوم بها آسيا ضد سيطرة الیونان وهيمنة الرومان» وعلی هذا النحو صار الاختلاف 
بين الشرق والغرب یصور على أساس من الصراع بين الاسلام والمسيحية . 

وحين اشتدت حملة الصلیبیین الاسبان على السلمین بدأ الاستشراق یظهر 
في الاندلس في القرن السابع الهجري» بوصفه انتاجا فكريًا ناجمًا عن الحروب 
(۱) محمد البهي: الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار cp sill‏ ص۵۳۳ . 
(۲) کامل عياد: صفحات من تاريخ الاستشراق» مجلة للجمع العلمي العريي. الجلد 4۰/ج۱ يناير 
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التي خاضها الغرب ضد الشرق الاسلامي تحت راية الصلیب. فقد دعا الفونس 
ملك قشتالة» میشل سکوت. لیقوم بالبحث في علوم المسلمين وحضارتهم» 
فجمع سكوت طائفة من الرهبان في بعض الاديرة القريبة من مدينة طليطلة من 
أجل القيام بترجمة بعض الكتب من العربية إلى لغة الفرنجة» وتقديمها إلى ملك 
صقلية الذي آمر بإرسال نسخ منها هدية إلى جامعة باريس . 

ولکن الذي نشط الاستشراق أكثر» وحرکه في الاجاه السلبي وانحرف به 
عن الاغراض العلمية النزيهة منذ البداية» هو ما كان من إخفاق الحروب 
الصليبية الذي كان دافعا للمزید من الاهتمام بالثقافة الاسلامية» بدلیل الوثيقة 
الخطيرة التي عثر علیها أخيراء وتتضمن وصية القدیس لويس ملك فرنسا وقائد 
الحملة الصليبية الثامنة» والذي gal‏ لدى عودته إلى فرنساء بعد فدية عظيمة 
بذلها للخلاص من الاسر بين أيدي المصريين في مدينة المنصورة» أنه لا سبيل 
إلى النصر والتغلب على المسلمين عن طريق القوة الحربية» ولذا يستعين تحويل 
المعركة من ميدان السلاح إلى معركة في ميدان العقيدة والفكرء ولا مندوحة 
للعلماء الأوروبيين عن ذلك إلا بدراسة الحضارة الاسلامية» ليأخذوا منها 
السلاح الجديد الذي يغزون به الفكر الاسلامي(). 

فكان لابد من ترجمة القرآن والاحادیث والاطلاع على دراسات الفقهاء 
والعلماء السلمین» لا یحفزهم على ذلك العرفة وحدها أو الوقوف على آسرار 
العظمة والهيية في خطب هذا الدين الحیر» بقدر ما كانوا پرومون من وراء 
(۱) علي محمد جريشة: ساب الزو كي لام اي :م۱۹ 


(۲) الرجع نفسه: الصفحة نفسها. 
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النيل من معالم الاسلام وتشويهها أن يَحُولوا دون تسرب البادی والمثل والقیم 
الاسلامية إلى رعاياهم فینقلبوا مسلمین. 

وهکذا بدأت نشأة الاستشراق تأخذ في الظهور انطلاقا من دراسة اللغات 
وجمع العلومات لاغراض عقدية بادئ بدي» وتجسدت فيما بعد» في اعمال 
تبشيرية بتحریضات بابوية . 

ثم كان أن تضاءلت جاذبية هذه الدراسات مع سقوط غرناطة عام ۱4۹۲م» 
وبقيت الاقلية الموريسكية *Morisco®‏ وحدها تتكلم لهجة رومانسية. 

غير أن دعوة المشيخة الرومانية Curia’‏ إلى توحيد الکنائس الشرقية 
استلزمت استئناف هذه الدراسات من جدید» باعتبارها جزءا من الدراسات 
السامية بصفة عامة. 

ومع مجيء الحركة الإنسانية "130۳201006" التي كانت تحاول البحث عن 
ثقافة lle‏ اتسع نطاق هذه الدراسات اللغوية إلى أن صار يشمل البحوث 
الإسلامية . 

وقد أسهم LS )2۱۵۸۱ - ۱۵۱۰( Guillaume Postel‏ في إغناء دراسة 
اللغات والشعوب» وجمع العدیسد مسن المخطوطات. وكذلك كان اهتمام 
تلميذه Joseph Scaliger‏ (۱۵۶۰ - ۱۱۰۹م) يتحول من الحماسة التبشيرية إلى 
ميدان الاستشراق. 

وفي عام 1587م يؤسس الكردينال دوق تسكانيا الکبیر» مطابع كثيرة في 
آوروبا لنشر اللغة العربية» خدمة لاغراض تبشيرية كما أعلن عنها. وكان أن 
استفادت الاعمال La‏ والفلسفية لابن سينا مثلاء وكتب مهمة أخرى في 
القواعد العربية والجغرافيا والریاضیات من الطبع والنشر. 


tA 


ولقد تکررت هذه الظاهرة في آواخر القرن السادس عشر وبداية القرن 
السابع عشر في باريس وهولندا LU,‏ 

وکانت اجلترا وفرنسا آکثر اهتماما بالتجارة وعخططاتها السياسية في الشرق 
ما مهد لهما السبیل إلى العناية بدراسة فیلولوجیا اللغات الشرقية. 

ومن ناحية آخری. أدى الخطر التركي إلى تکثیف الدراسات المتعلقة 
بالإسلام وبالامبراطورية العشمانيت. ومع تراجع هذا الخطر ساد متابعة هذه 
الدراسات نزوع نحو التجرد العلمي المتفاوت . 

ثم إن الحركة الثقافية في آوروبا جعلت البلاطات الشرقية تهتم أكثر 
بالرحالين الأوروبيين . . . وسار الاتجاه العام نحو تنظيم الببحث العلمي» 
بحيث أدى إلى "ظهور شبكة استشراقية متلاحمة. . . نتج عنها تأسيس أول 
كرسي للعربية عام ۱۵۳۹م في (Le college de France)‏ . 

وبدا تاليف الكتب في القواصد وشرح النصوص وإعداد المعاجمء وفي 
مقدمة الأخصائيين الهولندیین (VIVE - ۱۵۸۶( Thomas Von Erpe‏ الذي 
نشر أول كتاب في قواعد اللغة العربية. 

وهكذا كثرت الكراسي في مجال الدراسات الشرقية. ففي النمسا يظهر 
معجم تركي ضخم ل F. Meninski‏ وفي روما تنشأ كلية لنشر العلم College‏ 
de Propagande‏ عام ۸۱۲۲۷. ويشغل Pocok‏ .8 أول كرسي للغة العربية في 
أكسفورد عام ۱۱۳۸م. 

وبدات تظهر أول محاولة لكتابة موسوعة للإسلام. وترجمت ألف US‏ 
وليلة. وصار الجو العام يسمح بالنظر إلى الإسلام لا على أنه أرض أعداء 


)1( شاخت وبورورث: تراث الإسلام» ج١/‏ ص۰۷۱ 77. 
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السیح» بل على آساس أنه حضارة غريبة ورائعة في الوقت نفسهء تبهج القراء 
وتشد الخيال إلى القصص الشرقي(۲. 

وفي الحقيقة نزثر أن نؤرخ لهذا التطور الذي امتد على نحو آلف عام تقريبًا 
بالمراحل والاتجاهات المحورية الكبرى على الاعتماد على تواريخ معينة لم يقع 
الاجماع عليهاء وتضاربت الاقوال والآراء فيها. 

فهناك من يقسم كتابة المستشرقين إلى ثلاث مراحل: 

المرحلة الاولی: مرحلة الطلائع . 

وتشمل طلائع المستشرقين الذين أسهموا في إغناء آوروبا حضاريًا وعلميًا 
بالتاليف cher ally‏ وكانت جهودهم اللبنات الاولی للاستشراق» تستهدف في 
راي د. عجيل جاسم التشمي» غاية علمية بالدرجة الاولی» ودينية بالدرجة 
الثانية؛ ونحن نرى خلاف ذلك للأسباب التي تقدمت» ولكون الاستشراق نما 
وترعرع في محاضن الأديرة والکنائس» وعلى أيدى القساوسة والرهبان الذين 
بلغ عدد المتخصصين منهم في العلوم الشرقية والإسلامية خاصة. العشرات في 
تقدیره. وإذ يشير إلى ما جاء في كتاب "الستشرقون" لنجيب العقيقي» من 
ترجمة ما يربو عن ستين راهبًا من كبار المستشرقين . 

فإننا لا ندري ما سر هذا التناقض في تغليب الجانب العلمي فيهم» ولا 
الداعي إلى التردد حين يقول: "إن حركة الاستشراق» وان كانت محاضنها 
الأولى تكاد تكون دينية - حيث نشأت على أيدي الرهبان - إلا أنها خضعت 
لظروف وملابسات أخرى متعددة . . "29, 


(۱) شاخت وبوزورث: تراث الاسلام Wye‏ وما بعدها 


)1( عجيل جاسم النشمي: المستشرقون ومصادر التشريع الاسلامي» ص‌۸. 


الرحلة الثانية: مرحلة ما بعد سقوط غرناطة. 

حيث توقفت الدراسات الشرقية بعد مغادرة المسلمين غرناطة» لتستانف في 
روما لاغراض تبشيرية» آخذة في التدرج نحو التفهم والنزعة الوضوعية نسبيّاء 
والنظر إلى الإسلام من منظور مجردء عري في الجملة من الصبغة العدائية» 
في حقل الدراسات الاستشراقية إلى ما قبل حلول القرن الثامن عشر. 

وهو ما يقابل عند رودنسن» فترتي ذبول الصورة العدائية للإسلام من جراء 
التطور الداخلي البطيء للعقلية الغربية» الذي نمى اتجاها نحو فهم أعمق 
للفکر الاسلامي من ناحية» والتعايش السلمي أو الشقارب الذي أصبح فيه 
العدو شريكا بعد فشل إذكاء الروح الصليبية» وحلت محله ما أسماه ساذرن 
ب" لحظة الرؤيا" آیام سقوط القسطنطينية من ناحية أخرى . 

المرحلة الثالثة: مرحلة ما بعد سقوط الخلافة الإسلامية. 

وهي مرحلة عاود فيها العداء والتعصّب والاهواء كتابات أغلب المستشرقين» 
حيث لم يكتفوا هذه الرة بتصوير الإسلام على أنه عدو للمسيسحيين فحسب» 
بل على أنه أيضا عدو للعلم والتقدم والحضارةء متأثرین في ذلك بالاتجاهات 
السياسية والاهداف الاستعمارية. 

وساعدهم على ذلك واقع المجتمعات الاسلامية الضطرب. والثورات 
التلاحمة في العالم الإسلامي الممزق: فالثورة الكمالية في تركياء وفي أجزاء 
من روسيا وثورات أندونيسيا وإيران وغيرها. 

وإن كانت هذه المرحلة لا تخلو من ظهور بعض المنصفين الذين ثاروا على 
هذا النطلق العدائي والمجحف في حق الاسلام والمسلمين0©. 


(۱) شاخت وبوزورث: تراث الاسلام» De‏ ص94 . 
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وللدكتور الزيادي تقسیم آخر فهو يرى: 

أولا: مرحلة الانبهار بالحضارة العربية . 

وذلك منذ أن دقت الفتوحات الاسلامية آبواب آوروبا .۰ 

ثانیا: مرحلة ما بعد الحروب الصليبية . 

حيث تبلغ العناية بالتراث الاسلامي وجمعه شأوا کبیرا تمثل في تنامي 
الترجمات وإنشاء العاهد والكراسي الخاصة بالدراسات الشرقية. 

ثالثا: مرحلة التنظيم الفعلي . 

وذلك في مطلع القرن الشامن عشرء الذي تزامن مع بداية الوجات 
الاستعمارية للعالم الاسلامي والاستیلاء على متلكاته. 

ويلاحظ على كتابات الستشرقین» على الرغم من الاتجاه الحقيقي والنظم 
للاستشراق عمومًا ومحاولة إضفاء صفة العلمية على آبحائه» آنها لا تتغير إلا 
من حيث الشكل» ولم تقو إلا Ger Hab‏ على مسح الصورة القاتمة التي خلفتها 
العصور الوسطی . 

ste,‏ مرحلة ما بعد الحرب العالية الثانية: 

وتستمر إلى أيامنا هذه» متسمة بانعقاد المؤتمرات الخصصتة. والجامع 
العلمية» وتزاید إصدار الجلات العلمية مع انخفاض في مستوی عمل 
المستشرقين» والحافظة على مناهج الاقدمین في التشويه والمواربة» مع ارتباط 
أوثق بالدواثر الاستعمارية نتيجة للدعم الستمر الذي تقدمه الحكومات الغريية 
والعربية أحيانا. وصفوة القول أنه لم یتخلص بعد من آثار السياسة والاستعمار 
والتعصب. وبهذا ما رال يفتقد الاتجاه العلمي VS ah‏ 


oy 


۳ آهداف الاستشراق: 

إن دراسة قضية الاهداف البتخاة من وراء بحوث الستشرقین لا تتم كاملة 
بمعزل عن التبصر بالبنية الفكرية والتركيبة النفسية - التاريخية» التي صّمّمت عن 
وعي آو دون وعي» فلسفة هذه الأهداف واتجاه هذه الرامي لدی هذا الغرب. 
الذي یطلق عليه الآن أوروباء النصبة اهتماماتها على الشرق الاسلامي 
بالذات» في تحليلها الاستشراقي . 

ويتجلى ذلك: 

-١‏ في صفتها: بكونها آهدافا عدائية - عنصرية. 

۲ في محركها الأول واتحادها معه على أساس أنها دينية. 

۳- في مضمونها الثقافي والتاريخي السياسي: من أنها هجومية حربية. 

6- في نقطة الالتقاء مع الأهداف القديمة الاولی: وهي Lgl‏ تشكل الهدف 
الكبير الستمر الذي يستهدف إلحاق الهزائم بالعالم الاسلامي من أجل القضاء 
عليه وهي تتمثل في : 

أ هزيمة في ميدان القتال لفقدان الاستقلال السياسي» ويتولى المهمة الحروب 
الصليبية ثم الاستعمار. 

ب هزيمة في ميدان الفكر لفقدان الاستقلال الفكري» ویتولی المهمة» 
الصراع الحضاري «JSS‏ والغزو الفكري الضاد. 

ج - هزيمة في ميدان الوحدة فتصبح الامة أشتاتا بحيث يصبح وجودها لا 
يطمئن صديقًا ولا يقلق عدوا. ويتولى الهمة؛ الصهیونیة وبث الفتنة والشقاق 
يبن السلمین(۱). 
we)‏ تح الله الزيادي: ظاهرة اتشار الإسلام وموقف بعض للستشرقين متها > “VU‏ 
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إن تتبع مختلف الاهداف التي يرمي إليها الستشرقون؛ في ضوء من معرفة 
الدوافع الحقيقية للاستشراق؛ واعتبار خصائص الغرب وطابع تفکیره * کمعاین * 
دارس للشرق بروح عدائية ملوها النفور القدیم» وبساتق من الشعور الديني 
الصليبي واللتفوق العنصري التوارث عن الاستعلاء اليوناني - الروماني» وأثر 
ذلك في "العاین * وفي الاحکام التي یصدرها بشانه. والدراسات والبحوث التي 
يجربها علیه» سوف يكون يسيرا ومنطقيًا في OF‏ واحدء لان هذا العدد الهائل من 
المستشرقين الذين انكبوا طوال حياتهم على دراسة حضارة غريبة عنهمء وتحليلها 
بالتعاون مع الدوائر الاستعمارية التي تمدهم بالاموال والإمكانيات» لدليل على 
أن كل ذلك يحمل في أحشائه أهدافا كبيرة» يسعى لتحقيقها والاستفادة منها. 

"فما الذي يدعو الباحث الغربي إلى بذل كل هذا الجهد والعمر والمال في 
دراسة عالم غريب عنه؟ ١ ١‏ 

يدرس لغاته التي تختلف تماما عن cad‏ ويحاول Wale‏ فهم آدابها وعقائد 
أهلها وتاريخهم؟ 

"ما الذي يحمله على ذلك وقد كان في وسعه أن يوجه كل تلك ابسهود 
لدراسة مجالات أوروبية أخرى يمكن أن تظهر فيها مواهبه وإمكاناته الفكرية من 
ناحية» ومن ناحية أخرى تكون أكثر فائدة له من الناحية العملیة؟ "(6. 

وكما يقول نجيب العقيقي: 

"فلو أن أحدهم انصرف طوال حياته إلى حل الكلمات المتعارضة» أو جمع 
طوابع البريد النادرة» أو كتابة القصص البوليسي» بدل التحقيق والترجمة 
والتصنیف» لخرجت به من تلك الجزائر المتعددة التي يعيش فيها الستشرقون؛ 
(1) برکات عبد الفتاح دويدار: الحركة الفكرية ضد لاسام ص۷۳ 
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إلى العالم الرحب في القرن العشرین» ولعادت عليه برخاء من العيش وشهرة 
بين الناس وسلامة من التقاد "290 , 

هذا وان كان بعض الباحثین يغلب الهدف العلمي من الاستشراق على سائر 
الاهداف الاخری: من دينية وتجارية وسياسية واستعمارية فإن الباحث 
ااتضحص في تاريخ الاستشراق» یخلص بالتأكيد إلى تغلیب الهدف الديني 
الذي يحثه كما سبق أن ef,‏ الدافع الديني La‏ 

ويرى الستشرق GUY!‏ العاصر - رودي بارت - أن الدافع العلمي في الحركة 
الاستشراقية بدأ في الظهور اعتبارا من منتصف القرن التاسع عشر. وهذا يعني 
أن أغلب الکتابات الاستشراقية كانت قبل ذلك عديمة» أو على الاقل ینقصها 
الطابع العلمي2 . 

۴ الهدف الديني : 

ولا آدل عليه من أن بداية الاهتمامات بالاستشراق والعناية بنشره» تعود Wel‏ 
إلى الفاتیکان باعتباره المعين الذي آمد طلائع الاستشراق بأوائل رجالاته» ناهيك 
عن التعصب الديني والروح الصليبية والتکوین اللاهوتي لاغلب التصدین 
للاستشراق» والذي يؤيد هذا الزعم "هو أن الکثیر من احترفوا الاستشراق وبرزوا 
في ميادينه کانوا قد Le‏ في بداية حياتهم العلمية بدراسة اللاهوت قبل التفرغ 
لميدان الدراسات الاستشراقية» وكأنهم أرادوا أن يتسلحوا بمعرفة كافية بالعقيدة 
المسيحية قبل الخوض في غمار الحرب المبطنة التي أرادوا شنها على الإسلام. وظل 
الكثير منهم يتولى وظائف دينية وتبشيرية وله مكانة كنسية OB yp‏ 
ARE Eee yO‏ س۷۰ 
(۱) العقيقي: للستشرقون» ج ۳/ Vue‏ 
(۲) رتزوق: الاستشراق والخلفية الفكرية pl pall‏ احضاري» ص۷۱ 


وصحیح أن الاستشراق لم يقو على تحریر مناهجه من [سار الخلفية الدينية 
التي انطلق منها إلا بشکل ضئيلء فقد كان يسير منذ البداية في اتجاهات BH‏ 
متوازية تتمثل في : 

١‏ محاربة الاسلام وتتبع ما صوروه» مثالبه. وإبرازهاء والزعم بأنه يستلهم 
من النصرانية واليهودية منتقصًا من قيمة الرسالة وقدر الرسول BG‏ 

۲ حماية النصارى من "خطره" بطمس معاله واخفاء حقائقه» Die‏ من 
استمالة الدين إياهم واللجوء إلى اعتناقه. 

۳ حملات التبشیر والجهود البذولة في محاولة تنصير السلمین() وإذا 
كانت هذه بعض الشواهد الظاهرة في اتجاه خدمة الهدف الديني فان هذا الاخیر 
لم يعد ظاهرا OW‏ في الکثیر من الکتابات الاستشراقية. الا أن تخیر بعض 
الاسالیب وخطط الناهج الحديثة» والتکیف العقدي (الإيديولوجي) مع الظروف 
التطورة لا تعني اختفاء» GE‏ 

ويؤكد د. زقزوق بحق أن الهدف الديني "لا يزال يعمل من وراء ستار 
بوعي أو بغیر وعي" معللا ذلك بقوله: إنه من الصعب على معظم الستشرقین 
التصاری ( ...) - ونحن Say‏ الیهود آیضا - واکثرهم متدینون» أن ينسوا 
آنهم یدرسون دینا Sy‏ عقائد آساسية في النصرانية ویهاجمها ویفندها كالتثليث 
والصلب والفداء De‏ كما أنه من الصعب علیهم Lad‏ أن ينسوا أن الاسلام قد 
قضى على النصرانية في كثير من بلاد الشرق وحل محلها(۳. 

وإذ نصدر هذا الحكم عن بينة ودلائل جمتة» نستنكف أن نقع في خطأ 
M)‏ نبيه عاقل: رقون وبعض قضايا التاريخ العربي الاسلامي» ص۱۵ . 


(۱) رقزوق: الاستشراق والخلفية الفكرية للصتراع الحضاري. ص۷۲. 
() الرجع السابق» الصفحة تقسها. 
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التعميم الطلق على سائر الستشرقین؛ إذ قد تنجو منهم كوكبة على قلتهاء 
جهدت في التتزام الحيدة والموضوعية والقصد الشريف الذي تبدى صدقه في 
التصدي لاخطاء زملائهم والرد عليها تصحيسًا واستنكاراء بل وتشنيعًا على 
الانحرافات المتعمدة» ومحاولات الإنصاف الحتشمة التي تظهر في جاتب 
لتختفي في جانب آخر. 

يقول د. رقزوق: 

"وقد يكون صحيحًا القول Ob‏ ألوان التحامل القديم على الإسلام قد خفت 
حدتها إلى درجة كبيرة منذ مطلع هذا القرن» ولكنها للأسف الشديد لا تزال 
تعيش قويةء ولا تزال هناك فئة من الباحثين الغربيين المهتمين بدراسة الإسلام» 
تحرص حتى اليوم على نشر آلوان التحامل القديم في العالم الغربي على نطاق 
واسع بأساليب مختلفة *). 

۰۲-۳ الهدف التجاري: 

إذا كان الشرق يشل في عين الغرب “بريق درة* فإن ذلك يكفي للدلالة 
على النظرة المادية إليه» ley‏ الهدف الاقتصادي ll‏ من وراء قيام العلاقة 
بينهما: لا على أساس من التكافؤ والتكامل والارتباطات الإنسانية» باعتبار 
الشرق ندا أو قطبا حضاريًا . وإنما بالنظر إلى ما يستهويه فيه من ذخائر منجمية 
وموارد طبيعية ومواد أولية» وإمكانية إقامة أسواق وسيعة» لترویج منتجاته التي 
تحمل معها ميسم الاستعلاء والسيطرة الغربية. وبالتالي» فإنها بذلك تهبط 
بالبضائع المحلية والصناعات التقليدية إلى الدرجة الثانية من الاهسمیة! إن لم 
تقض عليهاء وفي الوقت نفسه تحول بلاد المسلمين إلى مجتمع الاستهلاك 


(۳) إدوارد سعيد: الاستشراق» ص 779. 
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والتبعية الاقتصادية. وفي إطار التوسع التجاري والغزو الاقتصادي للشرق تلجأ 
الدواثر الحكومية بل والشرکات الختلفة ومقسسات الاستثمار الاجنبي إلى خيرة 
الستشرقین بالبلدان المعنية» تستطلعهم عن إمكانات استخلال الثروات الباطنية 
والبشرية فيهاء وتستخدمهم في تنفيذ مشاریعها الاتتصادية المختلفة» للوساطة 
والاستشارة والترجمة والتنقيب وغيره» مقابل رواتب مغرية. ومن ناحية 
أخرى» وجد بعض المستشرقين الفرصة مواتية لاتخاذ 'البحوث العلمية" من 
تاليف وتحقيق للتراث الإسلامي وكذلك من طبعه ونشره وتوزيعه وسيلة AAU‏ 
وكسب مغانم مادية كثيرة. 

٠" ۳‏ الهدف السياسي: 

يقول نورمان د. بالر: "في مجال العلاقات الدولية وتقويم قدرة الدول» 
فإن الموارد الاقتصادية الطبيعية منها والبشرية» تعد من العناصر الأساسية 
لتحدید قوة أو ضعف أي بلد*(. 

ولا شك أن العالم الإسلامي كان يحتل المكانة المرموقة والوزن العالمي 
المتميزء عندما كان يمتلك قدرة غير محدودة على التأثير في مختلف الاحداث 
السياسية والاقتصادية والعسكرية. وقد تجلى ذلك في أروع صوره في صدر 
الاسلام؛ يوم كان المسلمون أمة واحدة مرهسوبة الجانب» ذات مناعة سياسية 
واقتصادية وثقافية . 

فهذا الدور الريادي للحضارة العربية الاسلامية لم يتغاض عنه الغرب» بل 
وعاه CU Les‏ بحيث وقف على آسباب القوة فيه ومواطن العظمةء التي كانت 
(۱) رقزوق: SAN BM‏ لمع اضر صن 8 . 
Norman D. Palmer and Other: International Relations. Calcuta: Scientific Book‏ )1( 
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بالامس تفرض اسلوب التعامل بين الجتمعات البشرية» وتملي القرار علیها في 
اتجاه خدمة الإنسانية وانعتاقها. وسنده في ذلك كان بطبيعة JI‏ آعمال 
المستشرقين الذين كانوا يحتلون مناصب ديبلوماسية في القنصليات أو السفارات 
الغربية المعتمدة في الشرق» كمستشارين صحفيين أو ملحقين ثقافيين أو 
تراجمة؛ فقد انتقل سنوك هيرغرونج مثلا من دراسته للإسلام ليشغل منصب 
مستشار للحكومة الهولندية في الشؤون الإدارية لدى مستعمراتها في أندونسيا 
المسلمة. وكذلك الامر بالنسبة إلى ماكدونالد وماسينيون27 وفانسان مونتاي 
وغيرهم من كانوا يشغلون هذه الناصب في وزارات الخارجية كخبراء في 
القضايا الإسلامية أو في المسألة الشرقية. 

وهكذا أصبح الشرق في عرف الغرب مشروعًا آوروییا ثقافيًا وسیاسیّا وماديًا 
ORs‏ لا تخفى أبعاده العسكرية والاستعمارية. وكان على الدارس 
الاستشراقية أن تمده بمزيد من المعلومات حول آفکاره ورجاله» وسائر ما یتعلق 
بهء ما يحقق له أغراضا سياسية في السيطرة والاستیلاء. 

ويتحالف البشرون والستشرقون في ضرب وحدة المسلمين مناط عزتهم 
وسؤددهم بيث الفتن والفرقة وإثارة الشبهات والتشكيك» بغرض تحويل المسلمين 
عن coger‏ وإشاعة البلبلة الاعتقادية والفكرية في صفوفهم لتصير بلادهم 
وخيراتهم لقمة سائغة للغرب. وأقل مطمع للغربيين في هذا أن تعينهم دراسات 
الاستشراق على إضعاف العالم الإسلامي" وتمكين التبعية السياسية فيه والنهب 
الإمبريالي . 


Agency. 1969. p. 35.‏ 
(۱) |دوارد سعید: ص۲۲۱ . 
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٤ ۳‏ . الهدف الاستعماري: 

لم يكن الاستشراق ولید الهزائم التي منيت بها الحروب الصليبية فحسب» 
بل هو ينبعث من جديد في حركة نشيطة يجد المد الاستعماري تسويغا لها 
بوصفها القوة الفكرية التي تدعم وتمهد لبسط نفوذه وتغلغله في أقطار العالم 
الإسلامي منذ القرن التاسع عشر. 

وكان ذلك نتيجة طبيعية للعديد من رحلات الاستكشاف والمشاريع التجارية» 
وإنشاء الجمعيات الختلفة لجمع الوثائق الثمينة اللارمة للأعمال الدبلوماسية» 
عن سلوك الشرقيين وخصائصهم وأساليب تفكيرهم وسيكولوجيتهم بعناوين 
الاستشراق تارت» و "الدراسات الشرقیة"» تارة أخرى» و "الدراسات الإقليمية" 
تارة BIG‏ منذ مطلع القرن الشامن عشر. والغرض من وراه هذا كله هو جس 
النبض في هذه الشعوب. وتحسس مدی قابلیتها للاستعمار. 

وبهذا تکون العلاقة وشيجة بين الاستعمار والاستشراق ما في ذلك شك. 
لا سیما عندما ینصرف هذا الاخیر "إلى الاهتمام بنوعية معيّتة من الوضوعات 
التي تتناسب والرحلة التي قطعها الاستعمار في علاقاته مع البلد الستعمر» 
فالدراسات في دور الغزو تختلف عنها في دور توطید الفوف كما آنها SEE‏ 
شکلا آخر في دور مقاومة اللورات التحررية "(6۱. 

ولقد استطاع الاستعمار آن یصطنع الاسباب لإثارة الفتن والحروب والقلاقل 
في البلدان الإسلامية» وبخاصة البلاد التي يحس الستعمرون أن تجمع السلمین 
فيها یثیر سخطهم. مثل ترکیا ومصر والغرب العربي ومنطقة الشام والجزيرة 
الفراتیة» فقد عمل الاستعمار بأساليبه اللتوية من أجل عدم استقرار هذه الناطق 


وجعلها برکانا يغلي( . 

كما توصل الاستعمار إلى أن يقضي على معنویات السلمین ویشعرهم 
بغربتهم في بلادهم Le‏ يمنحه من امتیازات للاجانب» وتطبيق سياسته الرامية 
إلى القضاء على كل نزعة إسلامية أو دعوة أو توعية للمسلمين» أو حركة 
استقلالية» وذلك من خلال الإدارات السياسية داخل البلاد الإسلامية. 

وبديهي بعد ذلك أن يتخذ وسائل أخرى للوصول إلى أهدافه العدائية 
للإسلام وللمسلمين» كالسيطرة على التعليم والشقاقت» وعلى وسائل النشر 
والإعلام» وعلی الكثير من الكتاب والادباء» وأن يتبتى مع مراکز كثيرة: الغزو 
الفكري للعالم OP‏ 

وتجيء الدراسات الاستشراقية سندًا للاستعمار تمهیدا وتثبيمّاء فتؤول الجهاد 
وتصرف أنظار المسلمين إلى الدعة والقعود عن الجهاد في سبيل الله hé‏ 
لروح المقاومة الإسلامية» ومدافعة للغزاة بالاشتغال بالعبادة والزهدء على أن 
ذلك هو الجهاد الأكبر9؟ .. وغير ذلك مما من شأنه أن يسلس القياد 
للاستعمار وهيمنته الثقافية والفكرية» بحيث يستبد تأثيرها في نفوس المسلمين 
فيخلخل عقائدهم. ويزلزل ثقتهم بانفسهم. ومن ثم يتخذ التنصير الغربي من 
دونهم وليجة لتحويل بعض الرتبکین منهم إلى تبع وملاحدة . 

هذا وجدير بالتنبيه أن كثيرا من المستشرقين لم يكؤنوا علماء أو أساتذة 
جامعة أو رجال بعثات أثرية» بل كان بينهم الكثير من الجواسيس والموظفين في 
وزارات الخارجية ووزارات المستعمرات ودوائر الاستخبارات. . . 
(۱) نبيه عاقل: المستشرقون وبعض قضابا التاريخ العربي الإسلامي» ص۷٠‏ . 
(۱) علي عبد الحليم محمود: الغزو الفكري» ص۱4۵ . 


(۲) الرجع السابق: ص۱8۷-۱41. 
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واللاحظ أن دراسات الستشرقین لم تعن بنهضة الشعوب الشرقية والاسلامية 
في العصر الحاضرء ولا بالجوانب الايجابية في تاريخ الاسلام إلا Gob‏ جداء 
وبسطحية مقصودة تختفي عندما يبحثون في تاريخ الشرق القديم ومعالم 
حضاراته البائدة» ss‏ إبراز لنواحي عزة هذه الامة ومساهمتها في حضارة 
العالم وتراثه» كي لا تستنير الأجيال اللاحقة sigh‏ الاضي فتلحق VSS SL‏ 

فهل بعد هذا من ريب أو تأويل للعلاقة التواطئية بين الاستعمار 
والاستشراق؟ وهل من تفسير آخر للمكافآت السخية التي كانت تغدقها 
الحكومات الاستعمارية على المستشرقين أثناء حملاتها واحتلالها لبلدان الشرق 
حتى عاد ذلك Gils‏ اقتصاديًا لدى البعض منهم كما تقدم؟. 

يقول نجيب العقيقي في هذا السياق: "ولا آرادت معظم دول الغرب عقد 
الصلات السياسية بدول الشرق والاغتراف من ترائه» والانتفاع بثرائه» والتزاحم 
على استعماره» أحسنت کل دولة إلى مستشرقيهاء فضمهم ملوکها إلى حاشیاتهم 
أمناء أسرار وتراجمة» وانتدبوهم للعمل في سلكي الجيش والدیبلوماسية إلى 
بلدان الشرق» وولوهم كراسي اللغات الشرقية في كبرى الجامعات والمدارس 
الخاصة؛ والمكتبات العامة» والطابع الوطنيت» وأجزلوا عطاءهم في الحل 
والترحال» ومنحوهم آلقاب الشرف وعضوية المجامع العلمية ۲۳. 

6. الهدف العلمي: 
ولا يجرمننا شنآن المستشرقين بعامة على ألا نعدل» فنقرر أن الهدف العلمي 


(۳) علي محمد جريشة: أساليب الغزو الفكري للعالم الاسلامي؛ ص۲۲ . 
CE)‏ أنور الجندي: الإسلام في وجه التغريب» ص۳۷۰ -۳۷۱. 
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فاما الاول» فهو ما al‏ به وجه العلم الصرف بدافع نبیل ومقصد شریف 
من حب الاطلاع على الادیان والثقافات والحضارات واللغات» دونما خلفيات 
أخرى» بحيث تجيء أبحائهم أقرب إلى الفهم الصحيح. وتمثل جهودهم في 
الطبع MALI,‏ والتحقيق في oth hdl‏ والتعريف Met ty‏ 
وإعداد المعاجم» وضبط الفهارس*» أعمالا نفيسة لا تعوض» على الرغم 
من قلة أو انعدام oll‏ الصروف feb‏ هذه الاغراض العلمية الحضة والفردية في 
الغالب» والتي تفتقد الرواج والنشر والربح بسبب الامانة والنزاهة واحیاد. وهي 
صفات کثیرا ما تفضي باصحابها إلى الاستبصار والاهتداء. (وقلیل ما هم). 
وأما الثاني» فیتجه إلى التشكيك والانکار والتخبط في التحلیل والتفسیر الغریب 
والتأويل الذاتي» واعتماد القوالب الجاهزة ویذهب بهم الشطط إلى اللجوء إلى 
شتی النظریات في محاولات لعرض الفاهیم بتوجیه إيديولوجي أو سياسي مبیت 
فتخدو غير موفقة من دون مزیدات علمية على الرغم من وفرة الوسائل والامکانیات 
المادية» ودعم الجهات المولة. مما لا یستبعد تسترها بقناع الاستعمار. 
(۱) نبیه عاقل: الستشرقون وبعض قضایا التاریخ العربي الاسلامي» ص۱۷ . 
(۲) الستشرقون؛ ٠١ ٤ص Me‏ . 
(۱) كتاليف برجیشتال النمساوي (تاریخ ال داب العربية) بالا انية في سبعة مجلدات؛ و(تاريخ الدولة 
العثمانية) في عشرة مجلدات» ونشر کتاب (اطواق الذهب) للزمخشري. 
CD‏ کتاریخ آيي الفداء "الذي حققّه ونشره بالعربية الستشرق الالاني رایسکه وترجمه إلى اللاتينية بمساعدة 
الستشرق ادلر في خمسة مجلدات. كما ترجم مقامات الحريري ومعلقة طرفة. 
(۳) (کتاب الآدب العربي) لکارل بروکلمان. 
(4) کتاب (نجوم الفرقان في آطراف القرآن) للمستشرق GUI‏ فلوجل والذي طبع في لييسيك سنة Af VARY‏ 
)0( کالفهرست العام للکشف عن الاحادیث وتخریجها الذي نشره/ الاستاذ فزاد عبد الباقي بعتوان 
(مفتاح كتوز السنة)» أو العجم الفهرس لالفاظ الحديث النبوي» الذي وضعه لفيف من المستشرقين 


۳ 


الفصل الثاني 
علماء الغرب والاسلامیات 


آولا: تعریف الغرب: 

- الفهوم الجغرافي: "هو جزء من العالم یشکل الجزء الغربي من القارة 
الاوروبية "(6۱. 

ب - المفهسوم السياسي العسكري: "مجموعة الدول الاعضاء في الحلف 
الأطلسي 2006 

ج ‏ وهناك تعريفات GAT‏ تنطوي على اعتبارات ثقافية وتاريخية: 

ج -۱. "الشعوب التي شاركت في الحروب الصليبية» تعرف حاليا باسم 
بريطانيا وهولندا وبلجيكا وفرنسا BUTS‏ وأسبانيا والبرتغال. وهي دول تشترك 
فى أحلاف عسكرية مع استراليا وكندا والولايات المتحدة. وتشكل ما يعرف 
أحيانا باسم الكتلة الرأسمالية» وأحيانا باسم الغرب "۲ 

ج -7. الغرب: خالق القصورات والناهج التي عوين من خلالها الشرق» 
والتي جسدت تيارات فكرية وعلمية ومنهجية أساسية في الغرب نفسهء لا في 
as‏ 05 

ج -۳. ویعرف الغرب بائه: "کیان مشکل مکون "آیضاء ومن ثم فانه - 
"لا یحجب هذه الحقيقة سوی غياب منظور خارجي لعاينة الغرب وکون 
الغرب حتی الآن» هو صاحب النظور الفعلي الوحید في دراسة ذاته. أي إن 
الغرب بحاجة إلى معاينة باعتباره كيانًا مشكلا* . 

.629 .م DEL, op.cit.,‏ (1) 
(۲) الصادق النيهوم: صوت الناس» محنة فقافة مزّورةء ص۱4 . 


(۳) إدوارد سعید: الاستشراق» صا . 
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فالشرق لم یتحرر بعد من ]سار هذه الخلفية الذاتية للغرب بحيث لم یستطع 
النظر إليه بغير عینیه» أو من خلال التصورات التي یفرضها هو. اللهم إلا ما 
كان من العاییر الوضوعية في التحليل الارکسي: " ولعل من بين آهم ما قدمته 
الماركسية Lgl‏ حاولت أن تشکل منظورا لمعاينة الغرب لا في إطار کونه 
"غربا" بل في إطار تجسیده لرحلة تاريخية معينة من تطور علاقات 
الإنتاج. . . ٠‏ . 

نتبين مما تقدم أن التعريفات التي تناولت "الغرب " لا تقتصر على التحديد 
الجخرافي البسيطء Ey‏ تتوغل قهرا إلى إقحام مدلولات تفرضها العلاقات 
الثقافية والسياسية» عبر المراحل التاريخية الطويلةء Cog‏ يتفاوت وحدة الصراع 
أو شدة التقارب بين الكيانين» سواء كان الواحد منهما" داخل الدورة الحضارية" 
والآخر 'خارجها" . أو العكس على حد تعبير مالك بن نبي . 

وذلك لما لاسباب القوة والنفوذ الحضاري المهيمن» من تأثير بالغ في مفاهيم 
الآخرين وقيمهم ومثلهم عموماء بحيث تنعكس عليها بصورة أو بأخرى. 

ثم إن هذه التعريفات تبرز بالأخص» وبطريقة مياشرة أو غير مباشرة» 
عناصر القوة في الغرب» مستعملة الاسلوب العسكري في الإشارة إلى انتمائه 
إلى هذه الاحلاف أو إلى تلك. 

هذا بالإضافة إلى تعريفات أخرى لا يسعنا أن نعمد إلى سردها هناء 
والجدير بالملاحظة أنه يغلب عليها التنويه بشرائه الاقتصادي» وتفوقه التقاني 
(التکنولوجي). تلميحا إلى سعة نفوذه وقدراته المادية» وهیمنته» مما يشعر 


(1) شروط النهضةء ص٥٠‏ . 
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بالعلاقة الاستعمارية في معاملاته مع الشرق» وفرض التبعية التعددة الاشکال 
عليه . 


وفي هذا السیاق یکشف إدوارد سعید: "أن الغرب یتصور الشرق تصورا 
استعماريًا LS Ge‏ متجذر) في القوة» واتحاد القوة بالعرفة» ویضیف من 
ناحية أخرىء أن الشرق لم يكن في وعي الغرب: DEN‏ الضارجي فقط» بل 
كان امتدادا Cat‏ للشاذ والمنحرف والجنون والستضعف داخل الغرب: للاخر 
الداحلي أيفا*(. 

وبهذا یصدق ما آثر عن الشاعر الاجليزي Rudyard Kipling‏ من آن: 
"الشرق شرق» والغرب غرب. ولا يلتقيان*. 

ومذا صحیح إلى حد بعید حيث "اعتاد الناس في الشرق والغرب. أن 
ینظروا إلى الشرق والغرب دائما كمعسكرين متعادیین متنافسین لا یلتقیان 
بدا 

واذ یقفنا آبو الحسن الندوي على أسباب العداء والتفرة بين الکیانین طوال 
نرون عديدة» وفي منعطفات تاريخية حاسمة كان بالامکان استغلالها من أجل 
التکامل والتفاهم والتعاون لفائدة البناء الحضاري الشامل» فانه يحمل 
الاستشراق bile‏ کبیرا من السوولية في توسیع الفجوة الفاصلة بين الشرق 
والغرب. 

فهو يلاحظ أن آول ما تعرف الغرب الشسرق في اتصال مباشر كان بسبب 


. الاستشراق» ص‎ )١( 

(var _ 1410) R. Kipling (1)‏ انظر مؤلفاته التي جد فیها الاستعلاء الامبريالي الأنجلو سكسوني 
مثل )1901 .de la jungle (Les deux livres, 1994-1895, Kim,‏ 

(۳) آبو الحسن الندوي: حدیث مع الغرب» ص١٠‏ . 
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احروب الصليبية» وما che‏ دعایاتها من روایات ملفقة» حمست الجيوش 
على القتال "لانقاذ الارض المقدسة من برائن الوثنيين*؛ وبطبيعة الحال» لم 
يكن جو مظلم رهیب كهذاء یسمح بفهم الشرق» وتقدیر محاسنه ودراسة 
عقیدته» والتبادل الحر الکریم معه في النافع والصالح؟. 

ولم تكن الفرصة التي سنحت للشرق أن يتعرف آول ما یتعرف الغرب" من 
قریب. بأسعد ولا أفضل من فرصة اللقاء الأول للغرب بالشرق. 

لانه كانت تستبد به اليد الحديدية للاستعمار» ویطوقه النهب الامبريالي» 
ویخضعه الاستکبار العالي للسير في رکابه. كيف لا والغرب یلك Ai‏ 
الصناعية والحضارية بل والنوویة؟ 

ثم كان أن جاء دور الاستشراق والستشرقین في الغربء وکان الامل Lg‏ 
في أن یکونوا قنطرة بين الشرق والغرب وأنهم سیملوون هذه الفجوة الواسعة 
الظالمة بين الأسرتين الشقيقتين» ویرفعون الجفوة التي BLT‏ الجهل والبعد بين 
أعضائهاء وينقلون أفضل ما عند الشرق من تعاليم النبوة ومبادی الأخلاق "20 
إلا أنه» وعلى الرغم من جهودهم 'العلمية' في التأليف والنشر والطباعة 
والتعريف بالاسلام» بغض النظر عن الدوافع المختلفة» "تقاصر الاستشراق» 
على فضله الكبير ومآثره الكثيرة» عن أن يملا هذا الفراغ» ويقدم للغرب - 
الذي كثر فيه الباحثون عن الحقيقة والمتبرمون من الدنية العادية الجافة في العصر 
الاخير - صورة حية وضاءة مشرقة للأديان الشرقية عموماء والدين الاسلامي 
بصفة خاصة "29 , 


(۱) أبو الحسن الندوي: حديث مع الغرب» ص١٠‏ . 
(۲) الرجع نفسهء ص ۱۸. 
(۳) الرجع نفسه» ص ۰۱٩‏ 
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ثانياً: تعریف علماء الغرب: 

والقصود منهم» علماء الفرنجة من غير الستشرقين الحترفین من كانت لهم 
علاقة قريبة أو بعيدة بالاسلام وحضارته في إنتاجهم الفكري أو الا" بي» سواء 
کانوا فلاسفة مثل برناردشو" أو مزرخین مثل آرنولد Vas‏ أو من ذوي 
الاختصاص في العلوم الانسانية كجوستاف Moy)‏ وست‌انوودکب) 
والاجتماعية کیوسف شلحود(* وبرنشفيك ۲۳ ووسترمارل" أو کانوا من 
الکتاب والادباء مثل لامرتین" والفکرین مثل هربرت جوتشالك» بل 


G. Bernard Shaw (1)‏ )14071 - ۱۹۵۰م) زيرلندي حائز على جائزة نوبل (۱۹۲۵). 

GATE VAN) Amold Toynbee )۲(‏ اتجليزي اشتهر بالوضوعية في دراسة التاريخ لاسیما في کتابه 
(دراسة في التاريخ) الذي يحتوي اخطاء كثيرة عن الاسلام والرسول رغم إعجابه بهما و 

Gustave le Bon )۳(‏ من علماء الاجتماع والتاریخ» فرنسي» عرف في الاوساط الاسلامية بکتابه 
(حضارة العرب) (IAAL)‏ وقد ترجمه عادل رعیتر» بسبب إتصافه للحضارة الإسلاميةء ولذا لا 
ینظر إليه علماء الغرب نظر التقدیر . 

)4( ستانوود کب Stanwood Cobb‏ (۱۸۸۱م - ؟ ) Sarl‏ متخصص في تاريخ الادیان وفلسفتها» 
من أهم آثاره (التركي الحقيقي) (السلمون في تاريخ الحضارة) وقد ترجمه د. محمد فتحي عثمان. 

Joseph Chelhod )۰(‏ فرنسي معاصر من اصل سوري من مؤلضاته: (التضحية عند السرب) 
و(سوسیولوجیا الإسلام) . 

Robert Brunschvig (1)‏ فرنسي معاصر متخصّص في 'الدراسات الاسلامولوجية " وهو عنوان أحد 
کتبه GIA)‏ 

VAY) Wester Marck (¥)‏ - ۱۹۳۹م) انثروبولوجي فنلندي من آشهسر كتبه: (اصل الافکار الاخلاقية 
وتطورها) في مجلدين (۱۹۰۷). 

Alphonse de Lamartin (A)‏ (۱۷۹۰ - 1474م) شاعر فرنسي ill‏ قصاند في مدح الاسلام 
والرسول RE‏ مات فقیر) بسبب مواقفه» وبالرغم من تقلبه في مناصب حکومية. 

Herbert Gottschalk (4)‏ (1115م . . . .) LAS‏ وصحفي بروسيء من آشهر كتبه: (الاسلام قوة 
عالية متحركة) . 
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والرحالین الذين OLS‏ لهم اهتمام مباشر أو غير مباشر بأمور الفکر والشقافة 
والتراث والحضارة في الاسلام. 

ولا نخص منهم طائفة معينة» وسواء كانوا مسيحيين أو يهودًا أو ملاحدة أو 
ذوي انتماءات ايديولوجية أو فلسفية» فإنهم يندرجون تحت هذا العنوان بقطع 
النظر أيضا عن مواقفهم تجاه الإسلام والمسلمين؛ ما داموا یتتسبون إلى الغرب 
الذي آلحنا إلى معاله العامة. 

وإذا كنا نمايز بينهم وبين المستشرقين أو من عرفوا بالإسلامولوجيين فذلك 
لان *عددا من الباحثين العصريين كتب مؤلفات ضخمة - وصل بعضها إلى 
عدة مجلدات ‏ عن الإسلام» تختلف في طابعها ومنهجها عما كتبه المستشرقون 
وآباء الكنيسة في العصر الوسيطء إذ يغلب عليها رغبه المؤلف في التزام 
الموضوعية والبعد عن الهاترات لآباء الكنيسة وثرّهات المستشرقين» لكن 
ظروفه الاجتماعية والثقافية منعت تحقيق هذا الهدف على الوجه الأكمل OÙ‏ 
اللهم إلا ما تيسر منها في حالة إسلام بعضهم کاتین دينيه"» وروني 
Mags‏ وليوبولد Ob‏ أو في حالات خاصة للبعض الآخر کروبرت. 


(۱) محمد شامة: الاسلام في الفكر الاورويي» ص8. 

Etienne Dinet )۲(‏ (۱۹۲۲م) فرنسي الاصل دفن ببوسعادة بالجزائر وأسلم بها عام ۸۱٩۱۳‏ وصار 
يعرف poly‏ الذين دینیه. من أبرر ما کتب: (حياة محمّد) و(الشرق في سرآة الغرب) وله لوحات 
ورسوم فنية رائعة . 

GYAAT - ۱۸۲ ۰( Rene Guenon )۳(‏ فرنسي الاصل قضی بقية عمره في أرض مصر بعد أن اسلم 
ومات بها. اجه نحو البحوث الصوفية في الاسلام. له تآليف كثيرة. اصدر مجلة * المعرفة' لنشر 
الابحاث عن الاسلام والبوذية. 

Leopold Veis )5(‏ مزلف وصحفي gilt‏ معاصر تخلى عن بهودیته واعتنق الاسلام واختار اسم 
محمد اسد. ترجم معاني القرآن الکریم وصحیح البخاري إلى الانجليزية . من أشهر مؤلفاته 
(الإسلام على مفترق الطرق). 
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ب. جوریف(۱) Vies‏ وكارليل9 . 
ثالثا: تعريف الاسلامیات: 

ویقابلها باللغة الفرنسية لفظ  Islamologie‏ الذي يعني دراسة الاسلام. 
وهو فرع کبیر من فروع الاستشراق التخصص . 

والاسلامیات هي کل ما یتعلق بالبحوث الاسلامية والدراسات التي 
تستهدف معرفة الاسلام في مظهر من مظاهره. أو ركن من أركانه» سواء كان 
ذلك من الناحية الدينية البحتة كالبحث في العقيدة والعبادة GEV,‏ 
والعاملات» أو من الناحية التاريخية أو السياسية أو التشريعيةء أو في مجال 
الاقتصاد والاجتماع والحضارة وما إلى ذلك. .. 

للإسلامولوجياء في تعبيرناء مفهومان أو بالأحرى امتدادان في العنی» 
يتجلى الأول في نسبتها إلى الدين والفكرء ويبرز الشاني في احتوائه جمیع 
مظاهر العالم الاسلامي. 

والاسلامولوجیا الحقيقية» التي تستحق هذا الإطلاق» وتملك "Gale" he‏ 
لا تعود إلى أكثر من مئة عام. وهي إبداع غربي يدين بالبنوة لنمو المعرفة 
والدراسات في العالم السيحي» وبالاصح اليهودي - السيحي للغرب(*. 
Robert P Joseph (1)‏ استاذ الفلسفة بات الفرنسية. الف أكثر من عشرين US‏ في الفلسفة والتوحيد. 
(VATY-1VE4) Goethe )۲(‏ شاعر وفیلسوف de gull‏ الإسلام في مولفانه: Mohomets Gesang)‏ 
Thomas Carlyle )۳(‏ (2۱۸۸۱-۱۷۹۵۰). اشتهر بمؤلفه (حول الابطال: عبادة البطل والعمل البطولي 

في التاریخ) والذي يتسضمن الحاضرة الثانية التي القاها بتاریخ ۱۸۸۰/۳/۸ وقد ترجمها إلى العسربية 

الاستاذ أدهم علي» وهي ما تعرف عند العرب" بكتاب الأبطال' تناول فيها إخلاص النبي كل لدعوته. 
CE)‏ لک ذلك لا يعني» وان اطلق عليها إدوارد سعيد “علم الإسلام الفرنسي* أو "الاستشراق 


الإسلامي UT à"‏ مقصورة على الباحثين الفرنسيين أو ها بحوث لمستشرقين اسلموا. 
Robert Brunschvig: Etudes d’Isiamologie, t1/ p. 40.‏ )5( 
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ثم تطور مفهوم الاسلامیات من محاولة التعرف عليه في نطاق الدراسات 
الأكاديمية من خلال العقائد والعادات والعبادات. . . إلى محاولة تعریفه وتأویله 
والتخصص التزاید في تفسیره عبر اهتمامات ظرفية حديثة» تمليها صراعات 
العصرء وتحتمها استراتیجیات معينة» ولا ادل على ذلك من آننا نلاحظ أن 
الدواثر السياسية بل والعسكرية الاجنبية تستعین بالستشرقین عموما وبالختصین 
في الاسلامیات خصوصا (Les islamologues)‏ في تحلیل شتی الاحداث 
والظواهر التي تجري في العالم الإسلامي» ودراسة عقلياته» وسبر أغواره 
الثقافية والنفسية» فضلا عن الاحاطة باجوائه الجغرافية السياسية. 
١‏ الاتجاهات العامة: 

وفي تقويم منهجي للاتجاهات الإسلامولوجية يلاحظ جان بول شارني: أن 
الإسلامولوجيا تنحو حاليًا منحى التخصص الثقافي بعدما كانت ذات طابع 
لغوي وتاريخي وفلسفي قبل ثورات التحررء وهي ما زالت تشكو في الصميم 
من وجود مجالات شبه de ge‏ (كالسياسة والتربية الجنسية)» وكذلك من غياب 
الاندماج بين "الاطوار" الثلاثة للتاريخ العربي: (التقليدء الاستعمار» 
الاستقلال) ومن ثنائية منهجية: في تناول الامر "الادبي* و "الامر الديني" 


(۱) دفعا لكل لبس بين مصطلحي "الاسلامولوجیین" و"الاسلامیین"۰ يتعين أن نوضّح أن القصود من 
الاصطلاح الأول هم المختصون الغربيون في الإسلاميات وميدانهم: البحث العلمي والأكاديمي. 
ویعرفون ب: * "1s islamologues‏ . 
وامّا اصطلاح "الاسلامیین" أو "الاصولیین"؛ فهو اطلاق غربي بحت قلدهم فيه بعض 
المستغسربين ‏ على دعاة التغييسر الاجتماعي الشامل في الوطن الاسلامي بالمنهج الإسلامي الكامل . 
وميدانهم: التشاط السّياسي ککل. ويعرفون ب: “Les fondamen talistes”‏ وعند المبالغة والتشهير 
الصحافي Les integristes:4‏ أو "التطرفین " وهو تعبيسر غربي محض» عن واقع مرحلة من 
مراحل التاريخ السيحي في آوروبا لا يمت إلى المسلمين بصلة . 
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اللذین غالبا ما تقع دراستهما بواسطة OOS‏ كيفية» ومن ثم فان علاقتسهما 
بالظواهر الاقتصادية والاجتماعية تغدو غير باررة بوضوح . 

وكذلك الأمر الاقتصادي إذا كانت دراسته بفنيات كمية أو شكلية فإنها لا 
تتعرض إلى تأثير النظام الثقافي والعلاقات الاجتماعية المرتبطة بالجهار القانوني 
AUL Ge‏ 

وإذا كانت البحوث الاسلامولوجية متبحرة تميل إلى الکشرة والتنوع فانها 
على العموم تنقسم قسمین: 

- قسم كلاسيكي جدا. 

- وآخر يجتهد في فتح بعض الآفاق. فمن القسم الاول نجد: , 

- ضروبًا من الوصف التاريخي CME‏ حول القرون والحضارات الإسلاميةء 
لا تحقق فهما تركيبيا في الغالب بقدر ما تنزع إلى إعطاء تعميمات AA‏ 
يتفاوتون ثقافة ومعرفة: ابتداء من الجامعي غير الختص أو الطالب إلى الجمهور 
العريض . 

وقد نمت الاحداث السياسية الراهنة هذا الصنف من النشر وحولته إلى 
وسائل الاعلام. 

- مونوغرافیات ثرية ولکنها كلاسيكية وترجمات نصية تسهمان مساهمة 
مفيدة في استکشاف معرفة آعمق لهذا الیدان أو ذاك ولهذه الفترة وتلك 
الجهة» وهذا اللك أو ذاك الولف. 

غير أن الفراغات التي ينبغي تدارکها ضخمة» والفضيحة على أشدهاء إذ لا 
ابن رشد ولا الفارابي ولا الغزالي ولا الكندي ولا ابن الطفيل .. متوفرون 
0011111 
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باللغة الفرنسیة. آنهم یستحقون الخروج من حصار الاستشراق. 

ومن القسم الثاني هناك تطلع إلى: 

- تحديدات تتعلق بالوضعية التاريخية والراهنة للإسلام في الحضارات والمجتمعات 
غير العربية. وأما الفراغ الذي يتعين سده فمهمء لا سيما أن الإسلامولوجيين لا 
يحملون إلا معرفة سطحية لهذه الحضارات وللمختصين في الاسلام. 

- ولوج مجالات قلما يخوض فيها الاستشراق الكلاسيكي ولكنها تفضي إلى 
استشراف آفاق أصدق لتطور المجتمعات الإسلامية . كالعناية من جديد بتاريخ 
العلوم وأيضا فن الرسم العربي والسينما والمحاولات الاولی للتاريخ الكمي. 

تطبيق العلوم الاجتماعية والاقتصادية على المجتمعات الإسلامية بوصفها 
منطقة جغرافية - سياسية معرضة للنمو والتحول. . . 

- أو تطبيق مذاهب مصطنعة على ضروب واقع المسلمين المتنوع: 

حيث إن LES‏ من المؤلفين السلمین؛ سواء كانوا تقليديين أو لیبرالیین أو 
ماركسيين. يحاكون في هذه الآونة أشكالا تصورية نابعة من أوساط اجتماعية 
واقتصادية مختلفة . 

Lae‏ بان النقول المعرفية لا تتحقق إلا بناء على إدخال تكييفات على 
الاشکال الاصلية التي تکشف في الحقيقة عن قناعات المؤلفين الإيديولوجية 
آکثر من مساهمتها في الرصد النهجي(). 
۲ المنطلقات النهجیة: 

لا جرم أن الوقوف على النطلقات النهجية للإسلامولوجيا كما يحددها 
مختصوها وتؤكده خطواتهم المنهجيةء وبحوثهم وآثارهم وما یتوصلون إليه تبعا 


(1) Ibid., p.p 185-186. 
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لذلك من نتائج شتى» إذ يوفر علینا احتمال الرمي بالذاتية وجهودا ستؤول في النهاية 
إلى ما صرحوا به هم آنفسهم؛ ونطقت به دراساتهم» إن الوقوف على ذلك كله 
يشكل أمرا بالغ الأهمية في استجلاء الأخطاء النوعية ‏ موضوع بحثنا ونقدنا - العالقة 
بالحاور النهجية الكبرى في الفهم الغربي للشرق بعامةء وللعالم الإسلامي بخاصة. 

يقول ج. ب. شارني: «ليس هناك أية ضرورة سوسيولوجية أو تاريخية أو 
منطقية تلزم» في إطار دراسة إسلامولوجيةء وحتى لو كانت متعلقة بعلم 
الاجتماع الديني» ب"الانطلاق" من الوحي أو من مفهوم العربية. 

من الاكيد أن الركائز الاساسية للإسلام هي القرآن والستة. ولكن الاسلام 
من الوجهة التاريخية اتسع نطاقه داخل أنظمة للحضارة لم يعمل كلية وأحيانا 
لم يقو البتة على تعريبها. 

وفي بعض هذه الأنظمة الحضارية لم تكن اللغة العربية مفهومة. وأغلبية 
المسلمين لم يكونوا يتكلمون العربية ولا يقرؤون القرآن ولا یفهمونه. 

وكثيرة هي التقاليد والبنيات الاجتماعية والقيم الأخلاقية والجمالية والأدبية 
والفلسفية. . . التي بقيت بمنأى عن الإسلام . 

وعليه فالاجدی أن ننطلق من الحدود والهامشي والشاذ (مكانا وتصورا) من 
أجل dua‏ أحسن للصنف الأشد تنوعا في السلوكات المعيشة المحسوسة في 
الجتمعات ذات الاغلبية أو الاقلية الاسلامیة»(6۱. 

وتحقیقا لذلك يقتضي الواقع الآن أن "يتحول الستشرق إلى الاسلامولوجي 
ثم إلى عالم الاجتماع» إلى عالم بالسياسة» إلى الاقتصادي إلى الجغرافي . . . 
بحيث يخصص جزءا من هذه الأعمال لدراسة المجتمعات الإسلامية "6۱ 
Ibid., p.p ۰ a EE‏ )1( 


(2) Ibid., p.p 188. 
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۳- الهام الحالية للاسلامولوجي: 

یتعین على الاسلامولوجي في الحقيقةء بحکم التطورات السياسية 
والایديولوجية العامق أن ینسحب من الاستقصاء الايجابي في الیدان؛ ولکنه 
على النقیض من ذلك» يکنه أن يؤدي دورا ثنائیا: 

ل بوصفه Gall Cole‏ وتصورات (معنوية» قضائي. اقتصادية» اجتماعیة» 
یفحصها DH‏ من حيث قابليتها لتطبیق وتحويلها إلى واقعهم الخاص . 

ب بوصفه مثيرا للمشكلات: إذ إن رؤيته العريضة والخارجية تسمحان له 
أن يقترح تقسيمات أو علاقات نسبية قلما يفطن إليها من يعيشون داخل هذا 
الواقع . 

وعليه فإنه يؤدي هاتين الوظيفتين اللتين يحمله إياهما الظرف الحالي: العمل 
من أجل معرفة ذاتية لهذه المجتمعات» ومن تم من أجل تنميتها - وتخصيصا 
للهدف البعيد للمهام التي يتعين على الإسلامولوجيا آن تضطلع بها فإنه يحيلنا 
مرة أخرى على المفهوم الشمولي التمثل في *تحديد مكانة الإسلام ودوره في 
التاريخ البشري ببعده الانساني» وتفهيم الغير كيف أن الشعوب الإسلامية 
تندرج في سياق عالم اليوم "00 


(1) Ibid., هدم‎ 56. 


vA 


الفصل الثالث 
تعریف الناهج 


asset‏ )ماهم 
التعریف اللغوي: 
١‏ جاء في القاموس الحیط : 
"المناهج جمع منهج . والنهج أو النهاج هو الطریق الواضح"6. 
؟- ویعرف القاموس الفرنسي النهج أو methode”‏ ها" ral,‏ 
"طريقة قول شيء أو عمله أو تعلیمه بحسب بعض المبادئ وفق ترتیب 


Ma. 
Oe 
وفي التعریف الفلسفي:‎ 

یتخذ المنهج معنی: "السلك العقلي للفکر في طلب الحقسيقة: النهج 
الديكارتي "2 


۳ وترجمة كلمة منهج باللفة الإنجليزية: "Method"‏ ونظاترها في 
اللغات الأوروبية ترجع إلى أصل يوناني يعني البحث أو النظر أو العرفة. 
والعنی الاشتقاقي لها يدل على الطريقة أو المنهج الذي يؤدي إلى الخرض 
الطلوب(. 
وفي الاصطلاح الشرعي: 

يرد لفظ التهج بالصيغة القرآنية في سورة الائدة كالتالي: 

(۱) محمد بن يعقوب الفيروزآبادي: القاموس للحیط, مادة نهج . 


DEL.,P. 571.‏ )2( 
(۳) محمد زيان عمر: البحث العلمي» مناهجه وتقنیانه؛ ص48 . 


AY 


« لكل Uber‏ منم شرع ومنهاجا ) IA rar‏ 

ولقد جاء مفهوم quill‏ متقارب العنی في مختلف التفاسیر» فقد فسره 
الآلوسي : بالطریق الواضح في الدین أو الطريق الستقیم عن OSM‏ 

وفسره ابن کثیر بالسنة والسبیل إلى القاصد الصحيحة. سنة أي طريق 
ومسلك واضح بین . 

ويرد "النهاج " عند القرطبي بعني الطریق الستمر وهو النهج والنهج أي 
الیین(۳. 

ويأتي بمعنى الطریق الواضح عند کل من الإمام الراري“ والنسفي(“ 
وغیرهما. وتعریف ابن کثیر آشمل وأدق. 
وآما في الاصطلاح العلمي: 

فقد وردت تعریفات كثيرة متباينة أحياناء منها: 

١‏ ما يرادف الآداب» ذلك ما يراه د. علي جواد حيث یقول: "ورايتني 
أفهم أن "الاداب* هنا وهي آداب البحث الذي يعني الناظرة - تعني ما نعنيه 
اليوم بالمنهج» وربا زادت في الدلالة فجعلت النهج مسألة أخلاقية كما هو 
مسالة ALLER‏ 
(۱) الآلوسي البغدادي: روح العاني في تفسیر القرآن العظیم والسیع الثاني» Ne‏ ص۱۵۳ 
(۲) ابن كثير: تفسير القرآن العظیم» ING‏ ص١۷‏ . 

(۳) آبر عبد الله الأنصاري القرطبي: تفسیر القرطبي» ج۳/ ص۲۲۰۸ . 
() الإمام الفخر الراري: التفسير الکییر» ج۱۲/ ص١٠‏ . 


)0( عبد الله بن أحمد بن محمود النسفي: تفسير السفي» ج۲/ ص١٠١٠‏ 
CD‏ علي جواد الطاهر: منهج البحث الأديي» ص٤٠‏ . 


AY 


إلا أن هذا الاطلاق قدیم ولم يعد جاري الاستعمال في آیامنا هذه. "اجل 
إن كلمة آداب أو أدب (القديمة) يمكن أن تساوي كلمة منهج (الجديدة)» ولکن 
التمسك بها يبدو ضریا من التنطعء OY‏ كلمة المنهج (الجديدة) أخذت سمتها 
ودلالتها وتسنمت مکانها من عنوانات الكتب أو فصولهاء ومن مواد الدراسة 
والجامعات . . . ۲۱۲. 

؟- وقد ترد بمعنى آخر أقل غرابة وأكثر استعمالا وهو "الاصول"» بمعنى 
القواعد ... وإذا قيل: آداب البحث» فمن الممكن أن يقال: "اصول 
re‏ غير أن اللبس هنا وارد فيما قد ينصرف إلى الذهن من أخلاقيات 
البحث أو .deontologie‏ 

5 النهج (methode > method)‏ في أبسط تعريفاته وأشملها 'طريقة يصل 
بها إنسان إلى حقيقة. ولكن هذا التعريف لا يخلو من غموض وتعمیم» 
لانطباقه على كل شيء دون par‏ ولا تخصيص بیدان. 

4- 'المنهج يعني مجموعة من القواعد العامة التي يتم وضعها بقصد 
الوصول إلى الحقيقة في العلم Os‏ وهذا التعريف أوضح وأدق لاشتماله على 
معنى الترتيب والنظام المستوحَيّيْن من كلمة القواعد» ولكونه يحدد الجال ولا 


alle‏ وقريب منه: 

5 "إنه الطريقة التى يتبعها الباحث في دراسته للمشكلة لاكتشاف 
ROL esa]‏ 
(۱) علي جواد الطاهر : البحث الأديي» ص۱4 - 


(۲) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 

(۳) المرجع السابق» ص۱۹ . 

. عمار بوحوش: دلیل الباحث في النهجية وكتابة الرسائل ا جامعية » ص۱۹‎ CE) 

)0( محمد الغریب عبد الکریم: البحث العلمي: التصمیم والمنهج والاجراءات» ص۰۷۷ 


۸۳ 


1 ویفضل د. بدوي تعريف النهج بأنه' فن النظيم الصحیح لسلسلة من 
الافکار العديدةء إما من أجل الکشف عن الحقيقة حين نکون بها جاهلین» 
وإما من أجل البرهنة علیها للآخرين حين نکون بها عارفين *(. 

۷ آما ديكارت» فيحدد معناه ضمن القواعد الاربسة بأنه عبارة عن 
"قواعد وثيقة سهلة تمنع مراعاتها الدقيقة من أن يؤخذ الباطل على أنه حق» 
وتبلغ بالنفس إلى المعرفة الصحيحة JS‏ الاشیاء التي نستطيع إدراكهاء دون أن 
تضيع في جهود غير نافعةء بل وهي تزيد في ما للنفس من (علم 
بالعدریج) "20 

۸ والنهج عند ريكمان: 'تجمع نسقي من عمليات معرفية ترتبط بتقنيات 
نوعية أو بإجراءات LOLS‏ وهو يرى"أن ماهية المنهج تتمثل في تلك 
العلاقة الحميمة والنسقية والقائمة بين التنظير D Dy‏ 

ويظل تعريف ديكارت أحظى عندنا بالترجيح على غيره لكونه أشمل وأدق 
وأوضح Le‏ تقدم من تعريفات للمنهج. وكذلك تعريف د. بدوي لاستيعابه ما 
ورد فیها لولا استبداله PET‏ التي تفيد ثبوت خطوات علمية معينة 
بكلمة "فن" وهي Jal‏ إلزاما بالثبات والنطق وألصق بالذوق منها بالفهوم 
الرياضي الذي حمله كلمة القواعد. 

والخرض العلمي البحت» إذا أريد له أن یکون بناء ومفیدا فإنه لا يكن 
بحال أن یتنافی والثل الانسانية العلياء أو أن یتعارض مع القیم الاخلاقية 
(۲) رينيه دیکارت: مقال عن النهج» ترجمة محمود محمد الخضيري» ص۰۱۱ 
(۳) ه.ب . ریکمان: منهج جدید للدراسات الإنسانية» ص۱۹۹. 

(5) المرجع نفسه» ص۲۰۱. 


At 


السامية» لا سیما إذا نظر إليه من زاوية اسلامية صحيحةء توحي Ob‏ البحث 
العلمي الرصين الحر يعمل في إطار (نساني رفیع» یخدم الخير والشفع العام 
والغايات النبيلة . 
وعليه ف" إن المنهج يتلخص في ضرورة التجرد النزيه» وانفساح الصدر على 
الحقيقة وتلمسهاء والرغبة الصادقة في الوصول إليها والتاثر بها . . . “© . 
ولئن كان بعض الباحثين يرجع في تاريخ الكلمة إلى القرن السابع عشر 
فينسبونها إلى الفيلسوف الإنكليزي بيكون :Bacon)‏ 1177-1671) والفيلسوف 
الفرنسي ديكارت SB «(\10:-1047 : Descartes)‏ “لم يكن تاريخ العرب 
لیخلو من مادة للمنهج» وحسبك أن تذكر أهل الحديث. . . ثم Jai‏ التاريخ 
ی والادب والتراجم ... والفلسفة فيما نصوا عليه من قواعد» أو مما کن 
أن نستنبطه استنباطا Le‏ بنوا عليه کتبهم في الجمع والنقد» أو في التبویب على 
الجزء والباب والفصل. . . وفیما سلکوه في مذاهبهم العقلية أو النقلية . 
ولکننا؛ مع هذاء لم نبدا النهج في العصر الحديث من حيث انتهی العرب» 
Ly‏ بدأنا من حيث انتهى به الغرب "9009© 
وفي تقديرنا يمكن صياغة تعريف علمي للمنهج بانه: 
' الخطوات العلمية المرتبة التي يتبعها الباحث بدقة في استجلاء BUN‏ 
وإقصاء الباطل Clb‏ للمعرفة الصحيحة وتوثيق العلومات *. 
(۱) عبد الحليم عويس: في ظلال الرسول» ص١٠‏ . 
(۲) علي جواد الطاهر: منهج البحث الاديي» ص ۰۲۰ 
Ce)‏ ولا نخال الجال هنا بسانح للتخرض إلى نسبة التفکیر المنهسجي وإلى من يعود في الاصل أو إلى 
طرح قسضيّة الاسبقية في إيداعه» أو إلى القارنة العلمية بين شتى السناهج عند السلمین وعند 
الغرب . . . 


فالخطوات العلمية في رأيناء تعبیر شامل عن الطريقة أو الاصول أو 
القواعد» وهي تفيد التدرج في تنظيم المعلومات المكتسبة من خلال البحث. 
وآما أنها مرتبة فدليل على استبعاد الفوضى التي تخل بفن الترتيب في سلسلة 
الافکار ومنظومة المعطيات العلمية الحصلة. وسوف لا يكون هذا التنظيم 
مجديًا إذا انتفت عنه Gal‏ واكتنفه الغموض . بالإضافة إلى أن هذه الخطوات 
العلمية أو "التقنیات النوعية" بتعبير OLE,‏ (والارجح في الوصف: IN‏ 
دون الاخیرة)» ليست لغرض AT‏ غير التوصل إلى اكتشاف الحقيقة واستهدافهاء 
والاولی إطلاق لفظ الحق عليها فهو أنسب لاعتبارات معنوية تتحقق فيه علاوة 
على مجرد الإيحاءات العلمية لكلمة الحقيقة» ولكون الحق نقيضا للباطل. 
علما بأن الهدف منها هو رصد المعرفة الصحيحة وتبديد سجوف الجهل بكنه 
الأشياء» ومن ثم فهي تلفظ المغالطات والزيف واعتماد الخطا والتمحلات التي 
تضیع معها الجهود سدی. وتظل دون طائل علمي. 

هذاء إلى جانب وجوب توخیها اکبر قدر SE‏ من الوضوعية في تصوير 
الامور تصويرا مطابقا للواقع» دون حیف أو قصور أو تحيز» وذلك بتوثيق 
العلومات» والصدق في عرضهاء والامانة في نقلهاء والتزاهة في تفسیرها. 

ولقد بلغ الامر من إعلاء مكانة الطريقة النهجية أن قال دیکارت "خير 
لاإنسان أن يعدل عن التماس الحقيقة من أن یحاول ذلك من غير منهج *( . 

غير آننا نملك القول ob‏ المنطلقات المنهجية لكل منهما يختلف اختلافا جذریا 
بينا لكونها تستمد أسسها من ركائز التصور العقدي أو الايديولوجي؛ بالتعییر 
الحديث لكل منهما. 


(۱) رينيه ديكارت: مقال عن النهج» ترجمة محمود محمد الخضیري» ص ۱٠٤۲‏ . 
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"صحیح أن آوروبا أخذت عن السلمین اصول المناهج العلمية» بيد آنها لم 
تأخذ مع هذه الاصول روحها ومنطلقها» بل وقفت من هذا النطلق موقفا 
کریها نجم عنه ذلك الصراع الریر بين الدين والعلم في أوروباء وهو صراع لا 
یعرفه الاسلام"(6۱. 

يرشد إلى هذا ويؤكده أن الادوات الفاهيمية للمنهج الاسلامي تستند إلى 
معطيات علوية» وتنطلق من مقررات سماوية كالعقيدة والوحي والنبوة والإيمان 
بالغيب» وترجع إليها بوصفها "مصدرا كذلك للمعرفة الإنسانية» ومنهجا 
كاملا - في أصوله ‏ للحياة البشرية في مختلف ONG ae‏ 

وتأسيسًا على هذا "فاصول المعرفة في الإسلام ثلائة - كما يرى الدكتور 
خفاجي -: العلم القطري المركوز في طبائع الناس BLS‏ والذي يرشد إلى 
التوحيد والإيمان والخير والفضائل الانسانية» والعلم النظري الستفاد من الحجة 
والبرهان والبحث والتسجربة» والوحي الإلهي الداعي إلى الإيمان والدين Sly‏ 
والقيم الحضارية "(۳. 

ولا pace‏ مفهوم التوحيد على خطط البحث ومناهج العلوم الإسلامية 
فحسبء بل" إن هذا المنطلق الإلهي في البحث العلمي هو منطلق السلوك 
الإنساني cals‏ فالسلم محكوم به في كل آقواله وأفعاله "ء علما بان YB‏ 
العلمية ذاتها لا تخرج عن "خدمة العقيدة"؛ مما يجعل منهج البحث في 
العلوم الإسلامية يتميز بخصائص متفردة "تجمع بين الشبات والتطور» والمثالية 
والواقعية» ols‏ الاصل وتطور الفهم والاجتهاد والتطبيق» ومثالية القيم 
(۱) محمّد الدسوقي: منهج البحث في العلوم الإسلامية» ص۱8۷ . 
(۲) الرجع السابق» ص۷٤٠‏ . 
(۳) محمد عبد المنعم خفاجي: البحوث الادبية مناهجها ومصادرها» ص08 . 
(4) محمد الدسوقي: منهج البحث في العلوم الإسلامية» ص۱4 . 
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والبادی» وواقعية الفطرة الانسانية والظروف الحقيقية المحيطة بها في هذا الکون 
من حولها*. 

LS,‏ لا يخفى فان الناهج تختلف باختلاف الوضوعات. ودون أن نخوض 
ها هنا في تصنیفها وتعددها بحسب الوضوعات قيد الدرس أو تبعا لاجطار 
الفكري الذي يمليها أو یوجهها بنحو من الانحاء أو بالاستناد إلى أسلوب 
الاجراء. فإننا نلاحظ Let‏ تختلف ليس من حيث طبيعة المشكلة أو من حيث 
ميدانها فقطء بل يمتد الاختلاف فيسري أيضا إلى "إمكانات البحث القاحةء 
فقد يصلح أكثر من منهج في دراسة بحشية معيّنة» ومع ذلك تحدد الظروف 
المتاحة أو القائمة نوع المنهج الذي يختاره الباحث*. 

وبهذا يتضح أن "لكل منهج وظيفته وخصائصه التي يستخدمها كل باحث 
في ميدان اختصاصه. والنهج كيفما كان نوعه هو الطريقة التي يسلكها الباحث 
للوصول إلى نتيجة معينة. وإذا كان الباحثون يتجتبون الناهج الخاطثة لانها لا 
تقودهم إلى الحلول الصحيحةء فإنهم يحرصون على استخدام المناهج العلمية 
التي ثبت نجاحهاء ويسعون لإجادة فن استخدام الأسلوب الملائم في كل قضية 
يدرسونهاء فإذا كان البحث حول موضوع تاريخي. فإنه يتعين على الباحث أن 
يعتمد على المنهج التاريخي . . . *. 

وصفوة القول: إن المنهج العلمي في بحث أي مادة يجب أن يكون متفقاء 
بل ومشتقّا من deeb"‏ الادة" المدروسة0) . 
۲۳۳۳ 
(۲) محمّد زيان عمر: البحث العلمي: مناهجه وتقنياته» ص۷٤‏ . 
(۳) عمّار برحوش: دليل الباحث في المنهجية وكتابة الرسائل الجامعية» ص۲۳ . 


. ۴٤ص فتحي الدريني» مجلة العالم» العدد ۰۱۹۳ السنة الرابعةء لندن» اربيع الأول ۱8۰۸ه»‎ )٤( 
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ولا جرم أن الادة التي يدرسها الستشرف ون هي الاسلامیات وما یتعلق بها» 
فکان DIS‏ وبناءٌ على ذلك» أن يستمد النهج من روح التصور الاسلامي؛ وأن 
یکون متماشیا مع عقيدة التوحيد» Cole‏ خصائصها وابعادهاء متمثلا في 
خطواته النطلقات الالهية والغایات الانسانية» ذلك أن منهج البحث مظهر 
حضاري تشتد الحاجة Lg Ve taf‏ وعلمًا ومعرفة وتواصلا فكريًا وثقافيًا. 

"ان المنهج يعد الاداة التي يارس بها العقل هذه الوظيفة المقدسة» وظيفة 
اكتشاف الخطأ وإبعاده (. . .)» هذه الاداة يجب أن يحرص عليها في حالة 
فعالية دائمة. الوجود الواعي وغوه متعلقان بيقظة هذه الأداةء ويقظة هذه الاداة 
متعلقة بنقدها الدائم De‏ 
GU‏ تعريف البحث: 

لغة: 

١‏ البحث معناه أن تسال وتستخبر عن شيء معین؛ وقد Cote‏ سورة 
التوبة: (البراءة) gee‏ " البحث " لأنها بحشت عن أسرار النافتین"۳. 

؟- كما يعني: *طلب الحقيقة وتقصيها وإذاعتها بين الناس. 

اصطلاحا: 

۱- یعرف بأنه: "تجمیع منظم لجميع العلومات التوفرة لدی کاتب البحث 
عن موضوع معين» وترتیبها بصورة جديدة» بحيث تدعم العلومات السابقة أو 
(۱) علي جواد الطاهر: منهج البحث الأديي» ص۲۸ . 

(۲) خالص جلبي: في النقد الذاتيء ص ۱۵ . 
(۳) ابن منظور: لسان العرب» مادة: بحث. 
(4) عبد الرحمن عمیرة: أضواء على البحث والصادر: ص۰۲۷ 
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ليمي لل س 
تصبح اکثر نقاءً ووضوحا *( . 

۲ ومن آهم دواعي البحث العلمي: الکشف عن الجهول والوقوف علی 
الطاری . وهو آنواع: 

- التوع الأول ينطوي على اکتشاف کامل تقريبًا MLL‏ معينة. 

- النوع الثاني ينزع إلى تحقيق تقدم في الدقة واليقين بالنسبة إلى العارف. 

- النوع الثالث ينصرف إلى توسيع مجال معين لطبيعة ماء في الزمان أو 
المكان في أعماق الكون. 1 

- وبحوث أخرى بتحقيق تقدم في ما يمكن أن نسميه الادوات الفكريةء أي 
في مناهج البحث Ms‏ 

والذي يمكن استتتاجه هو أن التعریف الثاني قد أصاب في الاشارة إلى 
الهدف المبتغى من وراء البحث وهو طلب الحقيقة» على حين أنها تسقط من 
سائر التعريفات الأخرى WES‏ بها العلومات تار» والمعرفة تارة» وتوضيح 
المشكلة تارة أخرىء والمأخذ على الأولى أنها غير كافية حيث یتقلص مفهوم 
البحث إلى مجرد استقصاء لتجميع العلومات» ويمكن أن نطلق على هذا 
التعريف أنه تكميمي. وأما المعرفة فهي أشمل وأنبل» إلا آنها قد لا تتضمن 
احقيقة. وقد تكون خاطئة أو مغلوطة. وأما المأخذ على العبارة الثالثة فلكون 
البحث جعل فيها مقصورا على أن يؤدي دورًا رياضيًا في توضيح مشكلة أو 
الإسهام في حلها على أن أدوار البحث أوسع من ذلك. 

وتعليل ذلك بين» لان" في كلمة الحقيقة ما og‏ العنی الإنساني للبحث 


(۱) حلمي محمد فودة وعبد الرحمن صالح عبدالله : الرشد في كتابة الابحاث» ص YA‏ 
Viadimir Kourgonoff: La recherche scientifique, pp. 54-56.‏ )2( 


ویدخل في هذا gall‏ الشمول فیما یتصل بالفکر البشري وعاطفته وخیاله"(6۱. 

ولولا إغفال عبارة 'الحقيقة" والاستعاضة عنها بعبارة "العصرفة" لاخترنا 
التعریف الثالث لائه آنسب أن یکون. في ظنناء جامعًا مانعًا. وعلیه فبإمكاننا 
أن نعرف البحث بأنه: سعي منظم ینقب عن الحقيقة Des‏ دقيقًا وموضوعيًا 
at‏ ويتولى عرضها بعد ذلك عرض Cale‏ صادقًا. 
علاقة المصطلحات بالمناهج: 

نخلص من كل ما تقدم إلى أن التحليل النقدي للتعريفات الآنفة الذکر» هو 
من الاهمية بحيث أن الغرض العلمي منه یتجاور مجرد السرد إلى استجلاء 
الاثر البين الذي تعكسه هذه المصطلحاتء وما تنطوي عليه من مفهومات 
نوعية» في سير البحث» وتناول العطیات» وعرض الحقائق» والتصرف في 
تأويل الأحداث» واستخلاص النتائج من ناحية» وكيف أن المناخ الفلسفي 
والفكري العام والظروف النفسية والتاريخية المحيطة» ذات سلطان على المناهج 
التي هي في الواقع LA"‏ في التفكير" ينبغي إقامة الدليل عليه من ناحية 
آخری؛ إذ إن كل بحث علمي» سواء كان في ميدان العلوم الاجتماعية أو في 
مجال العلوم الفيزيائية؛ يجري داخل أطر تصورية"ء تختلف مدا وجزرا عبر 
الحقب الفكرية والسياسية لتاریخ الاستشراق الذي La bag:‏ بخاصة. 

ومن ثم فإنها تعكس الوضع الإيديولوجي السائد على العلوم الإنسانية 
بعامةء وتمارس توجيها معينا للمناهج المسلوكة فيهاء ما ستؤكده الفصول 
التالیة» من ناحية أخرى. 


(2) Maurice Duverger: methodes des sciences sociales, p. 321. 
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ثم إن تحدید الصطلحات تحدید) علمیا قبل الشروع في فحص مناهج البحث 
في الاسلامیات لدى الستشرقین وعلماء الغرب» DT‏ من الاهمية ما سیضع 
بين آیدینا معيار؟ موضوعيًا صحيحًا نرجع إليه في تقييم اعمالهم» ونقد انتاجهم 
دون تحامل أو تغاض» بحیث يسد کل وليجة للإفلات من آحکامه أو التحایل 
علیه . 
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الباب الثاني 
النهج التهجيني 


الفصل الأول 
فرضية التأثیر والاقتباس 


نزع الطابع الاسلامي: 

النهج التهجيني هو ذلك الاتجاه الذي یتوخاه صنف كبير من الستشرقین 
وعلماء الغرب بهدف التشكيك في شأن الاسلام» وإثارة الارتیاب في کل ما 
يمت إلى allel‏ بصلة. مستهجنین فيه الخصائص 65,5 والحقائق تارة آخری 

وکل نظرية ترمي إلى نزع الطابع الاسلامي أو ترکز على مظهر اللا آسلمة 
«(tendance de desislamisation)‏ وتعمل على الارباك في الاصول وتنحو 
هذا المنحى في المواربة إنما هي نظرية تهجينية . 

من ذلك مغامرة ثلة من الباحثين يقتفون أثر إرنست رينان والقسيس لامنس 
بادعاء الوصول إلى هدف علمي» زاعمين لانفسهم التبحر في السون» حيث 
إنهم dy bly‏ على طريقتهم الخاصةء بإعادة تركيب» أو قل صناعة الحقيقة 
الإسلامية بدلا من محاولة فهمها واکتناه غورها أو تفسيرها وتحلیلها . 
دعوى التأثير والتأثر: 

وكل Ged‏ من هؤلاء» يشحذ بالتأكيد عبقرية معارفه ووسائله طبعاء دون أن 
ينسى في أثناء ذلك جملة الافكار المسبقة التي يصر على أخذها بالحسبان أو 
إعادة الاعتبار إليهاء بل és‏ انسلاخ عن الشاعر التي یکنها للإسلام bye‏ 
وذلك من أجل أن ينسب إليهء ويكل إصرار» اصلا ماء ينحدر منه» أو أن 
يلصق به شائبة ما تعلق به من الخارج؛ الامر الذي حدا ببعض النقاد المسلمين 
إلى اعتبار "کل الدراسات والوسوعات التي كتبها أي مستشرق أو مستغرب 
تسیر على منهج واحد لا تعدوه» هو منهج التأثیر والتأثر والاستعارت (...) 
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bu نظرية رینان العرقية اصبحت جزءا من التفکیر العلمي الاورويي في‎ OY 
أي مسألة تتصل بالدین أو الفکر وما آنتج من ضروب العرفة. ولم یسلم من‎ 
اتباع هذا المنهج آي مستشرق أو مستغرب أو مستعرب إطلاقاء لان في خروجه‎ 
الاستعلائية العميقة. وأن كل الدعاوي التي يروجها‎ LE خروجا على‎ 
العجبون» حول عملية المستشرقين الجردة تتهاوى حين تعرض على النقد النزیه‎ 
ON العلمي الخالي من كل هوى وولاء.‎ 

ولسائل آن يسال في هذا الضمار: هل من الممكن أن ننكر "واقع " 
التأثیرات المتبادلة في تکوین الایدیولوجیات والادیان؟ وهنا لا هکن أن يكون 
الفهوم العام أو العادة OY SS‏ الاسلام لا یخضع للمقاییس الجارية التي قد 
تعد عملية أو تُسمَى موضوعية» بحيث نسمح لانفسنا بان نرمیه مثلا بتاویل 
یعتمد على عامل التأثیر اعتباطا. 

صحیح أنه ثمة دائما تأثرء ولکنه یتعین علینا أن نعرف كيف نحدده في 
الجال الذي يجري فيه حقيقة! آخذين بالحسبان جملة من العوامل والعطیات 
التي يكون قد تمخض عنها في نطاقه» من ذلك: 

١‏ العامل الفضائي: حيث إن الدولة الإسلامية امتدت فتوحاتها الاولی 
فشملت ثلاث قارات هي آسيا وإفريقية وأوروباء وما انفكت رقعة الإسلام 
تتسع وتمتد على مر القرون مذ ذاك. 

۲ العامل اللغوي والثقافي: من اللافت للنظر أن هذه الاصقاع كانت تزخر 
بعشرات اللغات التي كان الناس يتكلمون بهاء وشتى الثقافات التي كانت سائدة 
آنذاك كما أنها لم تعدم من احتضان العديد من المدنيات القديمة لشعوب راقية. 
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۳ العامل الزمني: علما Ob‏ الحضارة الاسلامية تربعت على مساحة زمنية 
لا تقل عن ألف عام» وحين كانت تستوعب هذا البعد الزمني على مدی عشرة 
قرون لم تكن هیمنتها حکرا على قوم دون قوم أو على قطر دون قطرء بل لم 
تكن alld‏ وقتها أي حضارة أخرى» ولا كانت تضاهیها قوة ورفعة أي مدنيّة 
۳3 ۳ 

-٤‏ ویضاف إلى ما تقدم» عامل آخر له أهميته» وهو عنصر الاعاجم الذين 
اعتنقوا الاسلام منذ مطلع فجره. 

وعلی هذاء فطبيعي أن یکون هناك 2b‏ وتاثی غير أن العوامل الشلاثة 
الاولی تعمل لصالح التأثير الذي جاء من جانب الاسلام في غيره» والعامل 
الاخیر هو وحده الذي یطرح مسألة إمكانية تاثر الاسلام بغیره. 

وفي هذه الحالة» يتعين أن نوضح تحديدا نوعية هذا التاثر» وهل هذا يعني 
أن الإسلام تأثر أيما تأثرء بمعتنقيه الجدد؟ 

وهذا یستدعی سوالا آخر عن مجال هذا SLI‏ بالذات؟ أفي الاصول 
والعقائد هو؟ أم إلى النصوص تسرب؟ OY‏ هذا هو التحريف عينه الذي داخل 
الادیان الأخرى وعیب عليها! ام أنه ينسحب إلى میدان التطبيق وعلى مستوی 
الممارسات؟ وهذا تخاله یتعلق بالاحری بالسلمین؛ لا بالاسلام Bs‏ وتعالیم . 

ففي ما Gla‏ بالاسلام نری من جانبنا أنه لا يكن هذا التأثير فيه أو هذا 
التأثر منه» إلا من دين إلى دين» ما دام هناك ميراث لعقيدة أساسيةء أي على 
مستوى الوحي. سيما أنه توجد وحدة سماوية للأديان. وننفي ما سوى ذلك 
خصوصا في مجال العبادة. أو بالاصح الاوسع في مجال المقدسات التي تكون 
على العموم» وفي غير الاسلام» نتاج الشقافة التي تشکل بدورها آخصب 
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میادین التبادلات» وذلك لانها تعکر بل وتفسد صفاء الوحي العلوي» وبتعییر 
ديني عقدي. فان أي تدخل ثقافي في ظاهرة الوحي يعد وصمة أرضية له 
واعتداء على قداسته. 

"إن هناك حقيقة ASL‏ وهي واقع تاريخي متکرر» آن الامم من شأنها آن 
تقتبس من شوون المعرفة والعلم ما تشاء» ولکنها لا تستطیع أن تعتنق عقيدة 
الحضارة الاخری ولا ثقافتها الروحية والفكرية والتقنية والاجتماعية"(©2, 

عدا هذاء وفي القابل فان الذي يمكن أن یتأثر تأثرا ماه هو علاقات الناس 

وهذا العامل نفسه قد يؤدي دوره أحيانا Lal‏ في مارسات السلمین. لکن 
الوضوعية والنزاهة كلتيهما يقتضيان القول بأن الإسلام ليس مسؤولا عما 
يصنعه المسلمون به ولا عن تصرفاتهم فيه» سيما أنه في مسائل لا تحتمل التأثير 
كالعقائد مثلاء أحكمها الإسلام وأقفل الباب فيهاء واغا يعد هذا التأثرء فيما 
لو وجد» Wey AL‏ من جانب الناس. 

وبهذا يتفي العنصر السشري إذن من قضية التأثر المنسوب إلى الاسلام. 
ويبقى بعد ذلك» مجال البحث منحصرا في مدى حصول التفاعل بين الاسلام 
وبين ديانة أخرى سابقة. 

وفي هذه الحالة تجدر ملاحظة د. البهي عند رده على زعم فون جرونیباوم 
القائل: "إن الإسلام زج دائما بين المقدرة على تمثل العناصر الاجنبية 
OD‏ نور الندي: حركة ال الإسلاميةء Tye‏ ويضرب الذلك AA‏ متها أ ربا حي قلت 

المتهج العلمي التجريي من السلمین لم تقل معه مفاهيم الشريعة الإسلاميةء بل وحين نقلت بعضص 


قوانين هذه الشريعة دون بعضها الآخرء لم تنقل روحها وقيمهاء ولا عقيدتهاء وهذا دليل على فساد 
الترابط بين المدنية المادية والحضارة كعقيدة وقيم فكرية . (الصفحة تفسها). 
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والعزوف عن الاقرار بالاصول التي استمدت منها"» حين طالب بتحدید 
القصود بكلمة الاسلام. فإذا كان يعني مدنية الاسلام أو حضارته أو ثقافته فان 
مسألة هذا التمثل لم تكن قط محل إنكار. LT‏ إذا كان القصود هو العقيدة 
والدين فإن الإسلام» إذ ابتغى أن ينفض we‏ ما كان lee‏ لنعيه cale‏ فإنه لن 
يكون بعد هو الإسلام في خصائصه «Vis ll‏ 
مناهج الغرب في مقارنة الآديان: 

وبحوث هذه وجهتها تلجأ عادة إلى ple‏ مقارنات الأديان» ولا تستغني في 
استقصاءاتها عن تاريخ الادیان. وهذا آمر له أهميته وقد يفيد في إغناء 
المقاربات. لكن إذا تحكّم في البال سلفا اتجاه نحو تصيد الممائلات» وانتزاع 
الاشباه والنظائر للغايات التي يرومها المستشرقون غالباء من جهة وإذا 
اعتمدت المقاييس الغربية في فهم علم مقارنات الادیان» واستخدامه على نحو 
ينكر الوحي والنبوة والقيم الشابتة في الدين» واعتبار هذا الأخير ظاهرة 
اجتماعية تجانس بينها وبين ما توارثته الشعوب من UT‏ أو تقول بفكرة 
تطور الأديان من الوثنية إلى التوحید» ومن الخرافة والغیبیات إلى العلم الذي 
يحل محل الاله» من جهة آخری» فان ذلك لا يعدو أن يكون من قبيل 
التحايل على البحث الأكاديمي والجدل السطحي الصفیق. الذي يصطنع 
المائلات - كما یقول د. البهي - لاستثناس القاومة وفتح الطريق آمام البشر» 
أو لاضفاء نوع من الطرائف على عمل مدرس غير مسلم في جامعة Pass‏ 

وما دام علم مقارنات الادیان في تبعية لنهج الفکر الغربي» وتحست تأثیر 
(۱) البهي: الفکر الاسلامي الحديث وصله بالاستعمار الغريي؛ ص۹1٥‏ . 
(1) الرجع نقسهء ص۱۰۳ - ۰۱۰6 


الهوی والتعصب. وفي إسار الذهب الادي الذي يعجز عن فهم الدين وتفسیره 
في غير العلاقة الضيقة بين الانسان وربه فان الثقة بالقارنة تهتزء والثمرة 
العلمية الرتقبة تفتقد. 

وإذ يقرر آنور الجندي سقوط phe‏ مقارنات الادیان في أيدي اليهودية 
التلمودية؛ التي أصبح آثرها واضحا في احتواء الفکر الغربي» والتي تجري 
مقارناتها بين الدين والاساطیر بغرض محو قداسة الدين والأنبياء» متمحلة في 
طرح تفسیرات متعددة متباينة في ضوء pale‏ مختلفة تشوش الفهم الصحیح 
وتثير البلبلة وتستاثر بتفکیر الباحثین() op‏ یتعذر علميًا (جراء مثل هذه 
القارنات ولا معنی لهذه الوازنات أو هذه القابلات ما دامت غير متكافئة 
منطلقًا ومنهجٌا. "ولذلك فانه ما لم تحدد آهداف مقارنة الادیان في الجال 
الاسلامي بوضوح» وما لم تقبل قواعد معينة لنهج القارنة من العاملین فيهاء 
فإن هناك مخاطرة ob‏ تتمخض القارنة عن مجادلة جوفاء! "0©, 
حیثیات البحث عن الصادر: 

ویحسن هنا أن نذکر بعد هذاء التحفظات التي آبداها (. مبارك لا سيما 
عندما قال: "إن العقيدة الاسلامية التمثلة في أن مطلق الوحي القرآني کلام 
call‏ لا تتناقض بالضرورة مع أي بحث عن (المصادر) القرآنية. وعليه حينئذ 
أن ity‏ باسبان: 

۱- حيشية اعتراف القرآن نفسه بالکتب السماوية التي سبقته؛ وأنها وحي 
إلهي يرجع إليه رجوعا واضحا. 

۲ حيثية اعتماد دراسات إسلامية تعتبر سنية النهاج» على إجراء موازنات 
مهمة في هذا الجال. 
(۱) انور الجندي: أخطاء للنهج الغربي الوافد» ص۰۷۷ 
(1) البهي: الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي» ص5۹۹ . 
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۳ حيشية أن تصور وحي مطلق على نحو التصور الاسلامي لا يمكن أن 
یتلاءم» كما هو الشأن بالنسبة إلى علم الالهیات المسيحية» مع استعمال بعض 
الصادر وفق مختلف الاسالیب البشرية. 

والتمییز بهذا الصدد. كما هو الامر بالنسبة إلى الإيمان» بين وجهة نظر 
شكلية وأخرى مادية» یکون تمييرًا نفسيّاء حيث يصير DEY‏ من وجهة النظر 
الاولی نورا يمكن من رؤية الأشياء LOO.‏ 
الالتقاء دليل الربانية: 

وبالإضافة إلى هذه التحفظات المقبولة» يمكن القول مرة أخرى بأن هناك أكثر 
من تأثير بين وحي ووحي» بل إن هناك امتدادًا وتواصلا. إذ "لیس المفروض 
في الديانات الربانية أن تتعارض أو تتناقض في أصولها أو مبادئها أو تشريعاتهاء 
بل الفروض Les‏ ما دام مصدرها واحداً أن تتلاقى وتتفق» ويدعم بعضها Can‏ 
aly‏ يكون التاخر منها متمما GLU‏ وهذه هي حقيقة الدين الرباني. . . *. 

بيد أنه» وكما جاء في ملاحظة دونيس ماسونء : "في الوضع الراهن 
لمعلوماتناء وبالنظر إلى أدواتنا اللسانية والتفسيرية التي بين أيديناء فإنه من غير 
الممكن» حتى بالنسبة إلى دعاة التقد العقلاني الصرف. الخلوص إلى القول 
بالاستعارات أو بالتأثيرات التاريخية "999 

لذاء فإن الافتراض الذي يعتبر الوحي قد خضع على نحو ماء لتأثير 
محتمل لشيء مقدس» يبدو لنا ذا إشكالية كبيرة» وعلى أي حال يظل مفتقرا 
إلى الدليل . 

(1) Y. Mauharac: Abraham dans le Coran, pp. 174-175. 


. الثلالة وخوافيهاء ص۱۳۷‎ SU عبدالرحمن حبئكة اليداني: اجنحة‎ )1( 
(3) Denise Masson: Le Coran et ها‎ Revelation judeo-chretienne. t1, p.13. 
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ومن ناحية آخری. ومن وجهة نظر مغايرة» قد یسترض Le‏ بان الرسالة 
القرآنية هي آخر طور من آطوار السماء. وبهذا الوصف تکون وارثة للرسالات 
النبوية Er‏ 

وإذا أردنا نسبة الاشیاء إلى أصولهاء قلنا: إن هذا ليس بالاعتراض الذي 
يكون قد آبداه البحث العلمي. بل هو في الواقع تقرير سبق للإسلام أن قرره 
بذاته حيث يقول في شان الرسول FB‏ 

فل ما كنت بدعا من الرسل 6 [الاحقاف: AO)‏ 


وأيضًا: 
up‏ يُقال لك إلا ما قد قيل et‏ من Ga‏ [فصلت: 4۳]. 
وكذلك: 


A pe رول صد لما معکم لوعن به اک‎ ae D 

بمعنى أن الإسلام لم يعتبر نفسه Lat‏ بدعا من الادیان وإنما هو في الحقيقة 
خلاصة عامة ولا يمثل إلا الصيغة الاخيرة للأديان السماوية BLS‏ الموحاة في 
شكلها الاصلي الخام بكل تاکید. أي قبل أن يعلق بها العامل النفسي الزمني 
المغير للواقع أو للإنسان الذي الحق بها التبدیل والتصحيف. 

ولكن عندما "نزل القرآن الكريم ليصحح هذا التحریف؛ لم يكن من المقبول 
أن يبطل كل ما عند السابقين» hy‏ با یقابله» حتى ولو لم يدخله تحريف» 
لان ذلك هو سلوب الشورات الب‌شرية» التي تقضي على كل عمل ينسب 
للنظام الذي ثارت عليه حتى ولو كان نافعا للمجتمع» ON‏ الغرض عندها محو 
معالم من سبقها لينساه الشعب» ویتعلق بالثوار الجددء أما وحي اللهء أما 
الرسالات السماويةء فالهدف منها إقامة العدل بين الناس» وتدعيم الفضيلة 
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والقیم الاخلاقية في نفوس الناس؛ ولذا ثبقي على ما يساعد لبلوغ هذا الهدف 
مهما كان منبعه» وتدعو إلى نبذ ما يضر الفرد في للجتمع ۰.۰ "20 

ود تحدد دونیس ماسون الفهوم العام للادیان السماوية الثلاثة» فإنها تقول: 
"یعتبر الوحي من قبل الادیان التوحيدية الثلائة التي تعود إلى إبراهيم» کظاهرة 
فوق طبيعية خاصة (AK‏ أزلي وقول رباني وصوت إلهي» استخدم لسان 
الانبياء الذين یعملون بإيعاز من الروح القدس ومن الحكمة*. 

وإذا كان الإسلام خلاصة الأديان السماوية وخاتمتهاء فان هذه الخلاصة لها 
منهجها المتميز مع ذلك. وهذه الخاتمية تتفرد بخصائص الشمول والصلاحية 
الدائمة والعالمية» ولا أدل على ذلك مثلا من أن الاسلام يشترك مع جمیع 
الادیان السماوية في وجوب أداء الصلاة والصيام والصدقات + 

لكن الذي يميز بينه وبينها فيهاء هو طريقة أدائها وشروطها وأشكالها أي 
تشريعها. كما تختلف في معانيها ومقاصدها وارتباطها ALL‏ وفعلها الحقيقي 
في مؤديها وعلاقاته مع الله بواسطتها ومع نفسه ومع الآخرين .. . وهذا كله 
قد يشكل مجالاء عندما يلتبس الامر على صاحبه فينظر إليه من السطح 
الخارجي» مجالا للبحث بمنهج NI‏ في عوامل تأثير السابق في 


)1( محمّد شامة: الإسلام في الفکر الاورويي» ص٥٠‏ . 
op. cit, p. 221.‏ )2( 
)07 إن فيكو Vico‏ هو الذي قال D]‏ الافکار تتتشر عن طریق استکشاف TNs‏ - آو ثقافة - مستقلة عن 
غیرها لاحتیاجاتها في أية مرحلة من مراحل تطورها yaa‏ 
ويؤكد جب OF‏ الثقافة الستعیرة - والقصود به هنا هو النظام الذيني - لاب أن تشعر هي ذانها من 
خلال تطورها LH‏ بالحاجة إلى غذاء من اخارج. 
البهي: الفکر الاسلامي الحديث» ص۵۹۵. كما تعزی الانتشارية Diffusionnisme)‏ إلى Smith‏ 
صاحب نظریات الانتشار القافي» والی Rivers W. H.‏ و Ar, Radcholife Brown‏ وغيرهم 
من علماء الاجناس والتطورية. 


اللاحق» ولاسباب کثيرة أخرى آغلبها خفي ولکنه لیس من الصعب الوقوف 
علیها. یصبح الامر هذاء مجالا ایض للبحث القارن؛ فتنسب الاشیاء الشترکة 
أو التقاربة فيه إلى عوامل ثقافية أو جغرافية أو غیرها. 

ولکن علینا ألا ننسى عندما نتکلم عن التأثيرات» سواء الادبية أو الاخلاقية 
أو السياسية أو الدينية وما شاكلهاء أن نميز بدقة أن ما یکن نقله هو إما الادة 
Ly‏ الروح» واحیانا الاثنان معاء حتی يصح الزعم بالنقل ویثبت الاتتسحال 
الکامل لقول al‏ وهذا ملحظ علمي دقیق تنبغي مراعاته. Like‏ بان 
الاسلام قد يسقي على "مادة" معينة عند الاقتضاء التشريعي لهاء go‏ لجوء 
إلى «الروح؟ في الاقتباس(۴۳. وأقل منه في الجمع بینها. ويتواطأ التاریخ وعلم 
الحفريات» منظورا إليها من راوية معيّنة» فيصيران بذلك مُزودا ممدودا 
للمعلومات أو: "بنكا للمعطیات" الكثيرة المتأولة الواهمة. على أن الحقيقة 
المنصفة ليست شيئا آخر سوى أن الإسلام جاء يصحح هذه الأديان ويكملهاء 
أي يعيدها إلى نبعها الصافي» ويمدها في الوقت نفسه بنفس جديدء بطابعها 
العالمي وشكلها النهائي ومنهجها الوحد الفريد. 

إن البحث الوضوعي ليقيم الدليل منطقيا في حالة ما إذا طابق حكم 
إسلامي ما عند الیهود - أو غيرهم ‏ مثلاء لا على أنه مأخوذ منهم بل على 
(۱) ج. ه. بوسكيه: "سر تكون الفقه واصل مصادره" » مقالة نشرت ضمن مجموعة دراسات بعنوان: 

هل للقانون الرومي تأثیر على الفقه الاسلامي؟ ص۵۳ . 
(1) نستعمل كلمة 'الاقتباس * التي يمليها GI‏ هنا بتجاور OY «hi,‏ الاسلام نحا في تقرير الاشیاء 

التي يعتبرها الغربسيون *مقتبسات *» منحى التصحيح والتجديد بحيث يعزلها عن علائقها الثقافية 


التاريخية القديمة» ويفرغها من مضمونها الجاهلي» ليشحنها جفهوم حيوي جديد» ويخرجها: في 
آشکال تتماشی ومقاصده التشريعية كضروب العبادات المشتركة الآنفة الذكر. 
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حجية أنه وحي من الله جاء لتصحيح ما حرف» وتثبیت ما سلم من التبدیل 
(إذ لو لم يكن وحيا God‏ على إبطال معالم السابقین عليه» كما هو معروف 
في تاريخ الثورات)(. 
إخفاق المنهج التهجيني: 

إن النهج التهجيني ليخفق في عرض الإسلام ‏ بالاتكاء على اللا أسلمة» 
ذلك الاتجاه الرامي إلى نزع الصبغة الإسلامية - عرضًا يجسد جهدا مبذولا بكد 
وعناء ليس آقله الإفراط» ويوحي بانه شيء "خلط ملط* . 

وهذا التلفيق عند المستشرقين خاصة * يستلزم منهم جهودا تفوق طاقة البشر 
لتفضي بهم إلى نتائج يستحيل أن تكون غير مغلوطة. 

فمن أجل تقرير قضيتة. تراهم أولا مطالبين بتحطيم بعض الاحادیث 
وتفئيدهاء وهو أمر غاية في الصعوبة» ثم يعمدون إلى إنشاء نصوص لتقوم 
مقام ما خربوه» وهذا أمر مستحيل أدبيًا' 20 

وفيما يلي» سنحاول باقتضاب. أن نلم بالعوامل الرئيسية الخارجية المتعلقة 
بهذه النظرية الجارية للانتشارية» أو الذهب الانتشاري الذي يأنس إليه كثير من 
علماء الأقوام في الغرب» ويعتمد منهجا في تفسيرات عدد من المستشرقين. 

وقصدنا أن نشير على الاخص إلى جملة من الادعاءات التي يتعللون بها 
للتشويه والانتقاص» كدعوى الاستلهام من اليهود والنصاری. والتأثر بالجاهلية 
والهلينية والاصل الاسطوري وفرضية الاستعارات» مما سنعرض إليه في مباحث 
الفصول القادمة. 
(۱) محمّد شامة: الاسلام في الفكر الاورويي» الصفحة نفسها. 

(2)E. Dinet: L’Orient vu de l'Occident, p. 94. 
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الفصل الثاني 
cal gli‏ اليهودية والسيحية 


١‏ الاستلهام من الیهود والتصاری: 

ویساعد على التذرع به على الاخص افتراضات التسلسل الزمني» والعبقرية 
السامية» وعقيدة التوحيد الابراهمية» واعتراف الاسلام بالادیان السماوية» 
ومدی احتمال اتصال النبي و اتصالا تعليميًا باليهود والنصاری. 

۱-۱ التسلسل الزمني : 

إن التسلسل الزمني يرتب مجيء الاسلام حقيقة بعد كل من الديانة البهودية 
والديانة السيحية. وهذا لا (شکال فيه بادي الرأي. 

لکن التکلف الشین والنقد الحجوج يسطرحان مشكلة عويصة لصالح 
*النظرية العقودة"» وان كانت على حساب حقيقة علمية» هذه النظرية تطوع 
تطویعا هوويًا لخدمة غرض SES"‏ مبیت " . 

ولتوضیح ذلك» نضرب الامثلة التالية التي نقتطفها من مقاطع Leg‏ 
للافراط التزاید في التفسیر الذاتي الذي یعتمد فكرة "القبلیات" التي یتبناها 
العدید من المستشرقين. 

المثال الاول: 

یقول هنري ماسي: "ما كان محمد في بداية عهده» یز بوضوح بين 
اليهودية والسيحية, فقد كان يكن الاحترام لهذین الدینین اللذين کانا يملكان 
كتابين نزل بهما الوحي 8 

وبعد الاشارة إلى أنه HB‏ قد یکون التقی ببعض الرهبان (سرجیوس؛ 
ي ۲۰ ۰ .م H. Masse: L’Islam,‏ )1( 
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Low‏ أو نسطور) الذين یکون قد تلقی عنهم آسرار الا خرة» يذهب إلى الزعم: 
al"‏ ما من شك في أن القرآن یتضمن التأثير اليهودي بصورة Gal‏ من انطوائه 
على التاثیر السيحي D‏ 
وإذ يتعرض» من خلال الهجرة إلى المدينة» إلى الحديث عن الروابط التي 
كانت تجمع بين تجار يثرب وبين اليهود الذين يكونون قد مهدوا لهم بلا وعي 
دون شك. أن يفهموا التوحيدء ويساندوا محمدا بسبب عداوتهم KM‏ 
يحاول أن يثبت أن علاقاته باليهود كانت عاملا في اطلاعه على تعاليم العهد 
القديم حيث يقول: 'وبالفعل» فإننا نجدء في أجزاء القرآن التي تعود إلى هذه 
الفترة» انعكاس هذه المقابلات وما دار فيها من محادثات * . 
وبعد أن يلجا إلى استعراض جملة من 'الوقائع التاريخية' ويذكر وجوه 
الشبه بين تعاليم الأديان الثلاثة» دون إغفال لاقرار الاسلام بالصدر الواحد 
للوحي» يؤكد آن: "القرآن يعكس دون ریب وعلى نحو من الأنحاء بطريقة 
غير مباشرة» أثر الفرق المنبثقة عن اليهودية والمسيحية» والتي كانت منتشرة بكثرة 
في On ET‏ 
إن سردا ملفقا كالذي یزعمه هذا الستشرق وغیره» يعوزه الدلیل» ولا یقوی 
على إثبات دعوی الاقتباس أو التاثر بحكم الأسبقية» ونفي الجدة عن الاسلام 
لا لشيء إلا لسبب تأخره Gas‏ عن الأديان السابقة. 
إن Jal‏ مكة الذين ما كانوا غرباء على اليهودية ولا النصرانية» آخذتهم 
.25 .م H. Masse: L’Islam,‏ )1( 
ibid., p. 28.‏ )2( 


(3) ibid., p. 30. 
(4 ibid. p. 75. 
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الحيرة من الدعوة الجديدة حيث قالوا: 
ما سا بهذا في البلةالآخرة) (س: ۸۷ 
أي إن مضمون هذا الدين الجديد غير معهود عندنا ولا آلفیناه في الادیان 
السابقة. وهم أقرب إلى الصادر الدينية من المستشرقين» لا يكتمون هذا 
الاستغراب الذي يرويه القرآن الكريم بصريح الآية: 
> أجعل الآلهة إلها واحدا Of‏ هذا لشيء عجاب » (ص: ه]. 
Ju‏ الثاز 
ولا يستغل هذا السبق الزمني في كتابات المستشرقين لمحاولة الإيهام بفكرة 
التبني العقدي وحسب. ولكنه يعد Load‏ في زعمهم. مدعاة للتقليد؛ من 
ذلك دعوى تقليد BB)‏ لليهود في المدينة وقد “كان يسعى إلى اكتسابهم 
عن طريق المواءمة بين عبادة قومه وعباداتهم الخاصةء مثال ذلك الصيام 


اليهودي» ويوم المصالحة» والعاشر من محرم. 

وإذا كان المؤمنون في مكة لا يصلون إلا مرتين في اليوم» فها هو الآن يأمر 
على غرار الیهود» بصلاة ثالثة في الزوال . . . ٠‏ . 

وإذا جارينا كارل بروكمان في مدعاه هذاء فان الإسلام يكون بالتالي شيعا 
Cle‏ تلتقي فيه سائر العبادات القديمة والمعتقدات التي يحملها العتنقون الجدد! 

غير أننا نعلم أن كل اعتناق جديد للإسلام لا يقتضي على الفور» بنص 
الحديث الشریف: "الاسلام CSS‏ ما قبله *". بإلغاء عقيدة الآباء فحسب» 
وان كانت العقيدة يهودية أو مسيحيتة. ولكنه يستلزم أيضا إلغاء كل منهج 

(1) Karl Brockelman: Histoire des peuples et des Etats islamiques, .م‎ 28. 


(۲) وفي معناه: "من أحسن في الاسلام لم یژاخذ با في الجاهلية* 
انظر: سنن ابن ماجه» ج۲/ ص۱۷٤۱‏ . 


للحياة الجاهلية. الامر الذي ينفي من هناء کل اتجاه إيديولوجي آخرء معاصرا 
كان أم غير ذلك. 

cales‏ فليس هناك ما يبرر لقلمه أن يدعي أو أن ينسب إلى المسلمين مثل 
هذه المحاكاة. 

ولا يعضد هذا الادعاء: 

ل لا الوادة تجاه اليهود: 

« لعجدن آشد الاس عداوة il‏ منوا البهود والذين أشْركُوا 4 AY sal)‏ 

ب - ولا الظرف الجديدء علما بان المسلمين في الدينة كانوا فاتحين ولم 
يكونوا مغزّوين. ومن ناحية آخری» فان عامل الزمن لا يؤيد مثل هذه المحاكاة 
المزعومة. اللهم إلا إذا تصورنا المفهوم الخلدوني لقانون المحاكاة الاجتماعیة(ا 
تصورا معكوسًا مقلويًا. 

ج - ولا سذاجة من عرف كيف يغزو القلوب والأفهام بقدر ما كان يفتح 
الاقطار والاوطان. 

وهذه هي العوامل الثلائة التي تعمل عادة على بروز ظاهرة المحاكاة عموماء 
لا يوجد من بينها عامل واحد يساند الزعم المذكور. 

"ولقد ركب في طبيعة البشر أن الأمم والمدنيات التي هي أخصب من الناحية 
السياسية والاقتصادية» تترك على الامم» التي هي أضعف منها في الحيوية» روعة 
وتؤثر فيها من الناحية الثقافية والاجتماعية من غير أن تتاثر هي نفسها*. 
(D‏ فصل ني الغلوب مولع ابد AN‏ بلغال في oJ‏ وه hr‏ وسار روما 

ابن خلدون: المقدمة» ص۷٤٠‏ . 


(۲) محمد أسد: الإسلام على مفترق الطرق» ترجمة. عمر فروخ» ص18 
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وهذا هو الذي يصدق على الوضع في الدينة النورة وخلال الفتوحات 
الاسلامية التي كانت تحمل معها حصب الضارة الزدهرة. 

ومن ناحية أخرى» إذا كان التشبه Jal‏ الکتاب Cpe‏ عنه في تعالیم الرسول 
يكو Lig‏ صارمًاء على الصعید "الفيزيقي" والثقافي» لاسیما من حيث 
الهندام والنظر الخارجي» ومن حيث البزة واللیس والمشط والسلوك العام» 
وكذلك الجانب "الفيزيونومي " وغیره . .. فمن باب IH‏ أن یکون على 
صعيد العقيدة والعبادة. 

ويبدو أن دونيس ماسون قد فهمت هذا الأمرء لا سيما عندما عنونت أحد 
كتبها: (الفصل الرابع) على النحو التالي: 

“القرآن باعتباره الأساس الاصلي للأحكام التعلقة بالعبادة ". إلى جانب 
ذلك» فان الامر لا Gla‏ بثلاث صلوات» وإنما هناك خمس اختزلن في العدد 
لا من حيث القيمة والجزاء» من جملة خمسين صلاة كتبت على المسلمين» 
على إثر معراج النبي BE‏ في السنة الثانية قبل الهجرة» لحديث آنس بن مالك: 
«فرضت على النبي الصلوات ليلة أسري به خمسين» ثم نقصت حتى جعلت 
خمساء ثم نودي يا محمد! إنه لا يبدل القول لدي» وان لك بهذه الخمس 


(۱) ورد النهي المطلق عن LEI‏ بالكفار والشسرکین في قوله تعالى: لست مهم في ne‏ [الانعام: 
٩‏ وباليهود والنصّارى» في قوله سبحانه: YI FIED‏ [الحديد: LOY‏ 
وأحاديثه HB‏ في ذلك كثيرة: «ليس متا à‏ بغيرناء ولا تتشبّهوا باليهود ولا بالتصاری ...۰ 
ذکره الترمذي في باب كراهية إشارة اليد في السّلام: ج4/ ص۱۵۹. 
«ولا تشبهوا بالكقار . . . * . "خالفوا المجوس . . . * . انظر الباب الرابع في سنن الفطرة من "غاية 
الأمول» شرح التاج الجامع للأصول" . الجلد ۳/ص ۰ ۱۷. 

(2) D. Masson, op. cit., premiere partie, Livre IV, p. 449. 
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خمسین». رواه أحمد والنسائي والترمذيی(۲. 

إذنء كانت هناك بالفعل خمس فرائض يومية کتبت قبل هجرته عليه الصلاة 
والسلام. وعلیه فان الاسلام یلك الميزة الفريدة في آداء الصلاة والثناء على الله 
على المنوال ذاته الذي نزل به الوحي على محمد في الواقع الحسوس للکلمات 
والحروف والقاطع والاصوات. . De‏ 

عدا هذا الاتجاه التهويدي. فان القرآن الكريم» یذکر أكثر من مرة الاصل 
الشترك لعقيدة التوحید بالنسبة إلى الادیان السماوية کلها: 

«إأم ii‏ من دون 4 آل قل هائوا هکم هذا F3‏ من مهي وذر من قلي بل 
أكثرهُم لا يُلمُون الحق فهم معرضون D‏ وما أزسلنا من OU‏ من سول PM‏ 
ST à}‏ لا إله IY‏ فاعبدون © 4 avé LAIT‏ 116 

وبصورة أخص بالنسبة إلى الادیان الثلاثة الأخيرةء وأنه ما من نبي قصر في 
أمر قومه Dy‏ كما تنص على ذلك الآيات الكريمة في حق eg‏ 
Orally‏ واسماعیل( وعیسی)» وغيرهم عليهم السلام. 

المخال الثالث : 


یقول ارنولد توينبي: 
Gist‏ السيحية کالاسلام من الديانة اليهودية» وقد ورشت عنها الظاهر 
(۱) سيد سابق: فقه السن» ج۱/ ص۰۹۱ وأيضا عبدالفتاح طیارة: روح الصلات» ص۲۷ . 
D. Masson, op. cit., 2= partie, p. 521.‏ )2( 
hy 07‏ أن الهلا إل إلا أن فسني sa élan ly‏ له 


ee... > ©‏ بالصلاة» [مریم: ۰۲۳۱ 
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الحسنة بقدر ما ورئت عنها الظاهر السيغة * . 

ولیس بالوسع إلا التأكيد هنا على الخطر الذي یترتب على مثل هذه الزاعم؛ 
وعن انعدام الوضوعية والدليل فيها . 

ويتزايد الخطر فداحة عندما يتعلق الأمر خصوصا بالمؤرخ الذي يشكك على 
هذا النحو في مقاييسه العلمية الرئيسية» ومن ثم فإنه يفقد كل ثقة يضعها 
الناس فيه . 

ويرد الشيخ محمد الغرالي على الزعم بالاستمداد من مصادر الأمم أو 
الأديان السابقة بقوله: "إن العقل كان يمكن أن يجيز هذا التوهم لو كان السابق 
أغنى من اللاحق وأقدر. لكن إذا كان الدين الذي أتى به محمد اه أوسع 
آقطارا أو آرحب BUT‏ مما سبقه» فكيف يتصور أن يأخذ الغني من الفقيرء وأن 
يستعين القادر بالعاجز؟ ( ...) إن صاحب القصر الشاهق لا ينبغي اتهامه بأنه 
عمر داره السامقة من لبنات الأكواخ المتداعية حوله*. 

ويرجع د. البهي سبب هذا التعنت في إلصاق الاسلام بورثات غريبة عنه 
إلى عاملين اثنين: أحدهما نفسي يتمثل في الغرور العلمي لدى المستشرق 
الذي" غدا مشغولا جدًا باستكشاف "الاصول" اليهودية السيحية دون التوصل 
إلى نتائج حاسمة أخيرة» اللهم إلا الإشارة لمقابلات واضحة جلية» ثم إزجاء 
الحديث في معرض هذه المقابلات» وهو حديث يتخذ سمة التعالم أو التجادل 
حول الواضح الجلي Dr.‏ 
Amold Toynbee: Le changement et la jm OC‏ )1( 


(۲) محمد الغزالي: دفاع عن العقيدة والشريعة ضد مطاعن الستشرقین» ص۸۹ . 
(۳) البهي: الفکر الاسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغريي؛ ص۵۹۳ . 
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والآخر یعود إلى عداء تاريخي قدیم ف"بینما نجد هناك علاقات اتصال 
عضوي» Organic relation ship‏ « مسلم به بين اليهودية والمسيحية» فإنه ليس 
من السلم أو المدعم بالبرهان العلمي وجود اي علاقة اتصال بين أيهما وین 
الاسلام. وإنما نجم العداء اليهودي السيحي للاسلام من صراع سياسي 
وعقائدي على مدار التاریخ Or‏ 

ودیدن آغلب المستشرقين لا يتغيرء والجدير بالملاحظة ما يستلفتنا إليه | - 
مبارك من أن الیهود سوف يؤكدون على الصادر الیهودیة» في حين أن المؤلفين 
المسيسحيين سوف يختلقون لنفس المعطيات أصولا مسيحية» باستثناء القس 
لامنس الذي يعتقد أن محمدا مهما استخدم معطيات مسيحية. فإنه يظل يفكر 
تفکیرا Gs yp‏ 

۲۱ دعوی العبقرية السامیة: 

لا يمكن التغاضي عن ملاحظة بعض العناصر المشتركة» ليس على مستوی 
محتويات الفكر لدى مختلف الشعوب السامية فحسب» بل على مستوى 
المشاعر وضروب الخيال الجمعي Cad‏ 

وتبدو هذه العناصر من العمق بحيث أننا نجرؤ على اعتبارها كأنها تشكل 
لهم طبيعة holt‏ إن لم تكن فيهم عناصر جبليّة» غير مکتسبة. 

وهناك من العوامل التاريخية والجغرافية بل والثقافية ما يمحكن أن يعمل على 
ترسيخها أكثر فاکثر . 

بيد أن افتراض العبقرية السامية لا يقوى وحده. أو بالاشتراك مع 


(2) Y. Moubarac, op. cit., p. 165. 
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افتراضات ABLE‏ على تفسير کل شيء۰ فهي لا تشبت مطلقًا الانتساب 
الايديولوجي أو الديني. ویتجلی عجزها اکثر حینما ترمي شعبًا كاملا بنمط 
نهائي من التفکیر أو الاعتقاد أو التعبير أو الحركة . 

وما “bus‏ المعتنقين الجدد من هنا وهناك» وما التحولات الإيديولوجية 
والقناعات الجديدة» والتنوعات الثقافية» إلا شواهد قائمة على النقيض من مثل 
هذا الافتراض. 

وباعتبار ما تقدم من ملاحظات نضرب بعض الأمثلة على التتائج المغلوطة» 
على الرغم من بعض تحفظات مدخلية بخصوص الأجناس الادبية في القرآن: 

«وفضلا عن الجانسات اللفظية أو النصية» فإن منهجا يبدو أنه مدعو 
للتبني» يتمثل في التسحقيق oly‏ قوانين الأجناس المشتركة في العالم 
Ve AL‏ 

وعلی الرغم من التحذیر من القرع على آبواب مفتوحة عند الجانسة بين 
التتاجات التشابهة للعبقرية السامية» فان | - مبارك یصل مع ذلك إلى هذه 
الخلاصة: "فالقرآن یشکل من وجهة نظر أدبية» إحدى ترکیبات العب‌قرية 
السامية» ولذا يتعين البحث عن تنوع عناصر هذا الترکیب. على آننا لا نستطیع 
أن ننکر مع ذلك أصالته*. 

ويأتي هذا الإقرار منهم في النهاية على الرغم من كل المزاعم» ويعد أن 
استنفدوا جميع المغالطات . 

لكنه إقرار لا يسلم البتة بالحقيقة كاملة على الرغم من "تردد المؤرخين 
Moubarac, p. 168. La‏ ۷۰ )1( 


(2) ibid., .م‎ 174. 
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الغربیین في الاعلان عن الطبيعة الدقيقة للمؤثرات اليهودية والسيحية 
والاشتراكية التي تکون ذات آثر في تطور محمد وبلورة تفکیره. بيد أن الختص 
في الدين يملك أن يفحص هذا الدین في ذاته. وسحث. انطلاقًا من نص 
القرآن عن ارتباطات هذا الاخیر بالكتب السابقة التي برجم VAI‏ 
ومهما كانت الحاولة متحلية بالموضوعية في انتحال المقارنة كمنهج عام 
للتنقيب التأني» الذي آل إلى استخراج النظائر JR‏ صفة. ومهما استجازوا 
"البحث في رسالة القرآن بواسطة المعطيات السابقة للوحي ‏ ومهما بدا لهم - 
من الضروري» من أجل فهم أحسن لاسلام البحث. بكل ما يستلزمه الحذر 
والاحترام» عن العناصر المشتركة بينه وبين اليهودية والمسيحيةء وإبراز الأشياء 
في الفكر والتعبير والمماثلات العقدية التي تلتقي عندها هذه الادیان التي نبعث 
من نفس الصدر السامي الإبراهيمي ". فان العاییر العلمية» متی التزموهاء 
تنتزع منهم انتزاعا هذا الاعتراف الذي لا محیص cee‏ كيلا یظهروا في موقف 
التناقض معهاء أو التعارض مع النطق من جانب؛ ولكي یسدلوا الغطاء على 
خطتهم وأفكارهم السبقة التي تحدد النتائج المرغوب التوصل إليهاء سلفاء 
فإنهم يردون» في حالة الخيبة العلمية» عجز التلفیق هذاء إلى ندرة في 
الوسائل العلمية» وقصور في أدوات البحث التوافرت» من جانب آخرء فيجيء 
اتهامهم للإمكانيات العلمية على هذا النحو: 
"في الوضع الراهن لمعلوماتناء وباعتبار ما لدينا OW‏ من الادوات اللسانية 
والتفسيرية» يستحيل» حتى لدى أنصار النقد العقلاني الحض. أن نخلص إلى 
D. Masson: Le Coran et la Revelation judeo-chretienne, t1, p. 10.‏ )1( 
ibid., p. 9.‏ )2( 


القول بالاستعارات أو بالوثرات التاريخية "(6. 

إن المتتبع لهذه الالتواءات المنهجية لا يساوره شك؛ في أن هذا التصريح 
لیس من قبيل تقرير حقيقة علمية يعتد بهاء وإنما هو دليل على مدى التخبط 
*العلمي ' بل والتحايل على العلم من أجل خرق مقاییسه في إيطال الحقائق 
وتقنين الاخطاء بطلائه وباسمه. 

والا فكيف هذا النكوص فيما سبق إثباته» بادعاء نقيض يشعرء وهذا هو 
مرماهم» بانتفاء الاصالة عن الدين الإسلامي» حين تعود دونيس ماسون 
للقول: " وفضلا عن ذلك فإنه يمكن أن نعتبر الإسلام» بعد أن تحرر من 
التعاليم اليهودية» وكذلك من بعض العقائد السيحية. بمثابة عودة إلى صفاء 
التوحيد البدائي؛ أو كبتر لعلومات دينية مكتسبة قبل ظهوره. OE‏ 

als‏ الفروض في الديانات الإلهية أن تتعارض» وكأن الذي أوحى بدين هو 
غير الذي أوحي بدين آخر؟ . 

١‏ ۰۳ التذرع يعقيدة التوحيد الإبراهيمية: 

لا شك في أن الادیان الثلاثة الأخيرة منبثقة أساسا عن عقيدة التوحید» وترجع 
في الاصل إلى إبراهيم الخليل الذي D‏ سمَاكُم المُسلمين من قبل A sh‏ 

وإن كان ماكس فيبر قد أوضح أن السيحية ليست موحدة في الحقيقةء اللهم 
إلا في بعض تغبيراتها البروتستانتية المتأخرة وليس كلها . 


(1) D. Masson: .م‎ 13. 
(2) ibid. p. 299. 


(۳) الستباعي: الاستشراق والستشرقون» ص۰۲۳ 
(4) انظر مقالاته عن GEM"‏ البروتستانتية وروح الذهب الراسمالي" ما بين ۱۹۰4 وه 2۱۹۰ 
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ثم إن هذا الاصل الشترك في التوحید لهذه الکتب السماویة: القرآن = 
الإنجيل - التوراة» غالبا ما یستغل لاغسراض سيئة. وللمشال نقدم Les‏ بعض 
OL‏ على ذلك» وان كان التوحيد في أيامنا بل ومن قبل أيضاء لم يعد 
صفة تيز حقيقة لا المسيحية التثليثية ولا اليهودية المشركة على الاقل في نظر 
المسلمين. 

يقول دوممبين: "ولا اطلع (مسحمد) من قبل اليهود والنصارى على دعوات 
أنبياء بني إسرائيل القدامی. وكذلك على دعوات المسيح والحواريين» فهم أن 
إلهامه هذاء كان منبثقا عن نفس الصدر الذي OO‏ 

والصواب أن المسألة لا تتعلق باجتهاد في الفهم الذاتي للنبي» صلى الله 
عليه وآله وسلم» Uy‏ هو تذكير بوجهه له القرآن الكريم: 

ما يقال لك لام قد قيل لارسل من لك 4 [قصلت: r‏ 

وإذا كان القرآن gly‏ هذه للجانسات إعلانًا واضحا» وهذا الشبه بينه وبين 
الكتب الاولی» فلا مراء في أنه يحتفظ بسماته الخاصة في كل فصل من فصول 
الفكر التوحيدي العميق الذي كان مغايرا تماما لا كانت تتبناه مجموعة من 
الحنفاء في مطلع الاسلام» والذين كانوا يعيشون في بكةء مركز الوثنية آنذاك 
وعاصمة أصنام العرب الكبرى» لکن وجودهم لم يكن له أدنى تأثير في الناخ 
الفكري والاجتماعي للبيئة الجاهلية» وذلك لکون مفهومهم عن التوحید الندثر 
لم يتعد إطار النظرة الفلسفية البعيدة العزولة عن حركة الحياة والجتمع» ولم 
يكن يعدو مجرد استبدال معتقد بآخر مهادن. في الحين الذي فجر الاسلام 
مفهومًا حيويًا للتوحيد باعتباره منظارا عقديًا وعملياء Loy bly‏ جديدة 
للمجتمع» ومنهجا متميزا للحياة كلها؛ فكان بذلك دعوة شاملة للتغيير الجذري 


(1) M. G. Demobynes: Mahomet, p. 69. 
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تستهدف في غير ما هوادة إزالة الوضع الجاهلي القائم واحلال النظام الاسلامي 
الناشئ على أساس من الاطروحة الديناميكية للفهم التوحيدي الصحیح 
الفاعل. 
ولهذا السیب بعینه. في الطرح الجديد الشفرد للتوحید الاسلامي. اندفع 
المؤمنون صوب الدعوة باشتیاق ولهفة وولع شدید. واحتضنوها؛ ولهذا السبب 
آیضا هب العارضون والکاف رون لیقاوموا نداء التوحید هذا بوحشية وضراوة» 
وعلیه فان هذه الحقيقة التاريخية قمين بها أن تکون معیارا لتقييم مدی صحة أو 
بطلان ادعاء الاعتقاد بالتوحید على مر الزمن وفي کل مکان. 
وعلی أي حالء فإنه من الصعب التسلیم بوجود التوحيد في قوم على 
شاكلة "موحدي" مكة قبل ظهور الاسلام. 
وها هي ذي آية من بين آيات أخرء تلوح بأصبع الاتهام على هذا الشبه 
الزعوم بصورة خاصة: 
ام al ol gi‏ قل فأنُوا بسورة ais‏ وادعوا من امتطعتم من دون الله إن کم 
صادقین » [یونس: ۰1۳۸ 
والجدير باللاحظة من زاوية أخرىء هو أنه لم يكن هناك» لا بمكة قبل 
الإسلام» ولا بضواحيها أو Le‏ جاورها أي مركز ثقافي موحد يقوم بنشر الفكر 
اليسوعي بحيث نجد له OT Gas‏ بل تشاء الأقدار الإلهية أن تعين 
محمد بصفة لا غبار عليها كأول معلم للتوحيد في الجزيرة العربية» Le‏ يحمل 
على التاکید على عدم الاسبقية في التسلسل العقائدي للتوحيد بالنسية إلى 
المحيط D a‏ 
.122 .م M. Bennabi: Le phenomene Coranique,‏ )1( 
.171 مم Q)ibid.‏ 
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٤ ١‏ . الاستغلال السلبي لاعتراف الاسلام بالادیان السماوية: 

لا جرم أن القرآن الکریم يعتبر بل ویمترف بان "صحف" إبراهيم 
و "صحف وتوراة* موسى» و "زبور" داود» و "نجیل" عيسى علیهم السلام» 
OS‏ سماوية نزل بها وحي الله تعالى. ولکنه في الحين نفسه» یصرح بحق - 
بالتصحیفات الختلفة والتناقضات الشديدة» إلى جانب انعدام اصل الو. حي 
المنزل» ووفرة التصانیف الولفة من جانب آخرء تشبت ذلك وتسانده - أن أي 
کتاب من هذه الکتب» لم يكن الوحي محفوظا فيه حفظا كاملاء ولم یسلم 
فيه من التحریف. 

وهذا لم يعد سرا لاحد على الرغم من "أن المجمع الكنسي للفاتيكان 
الثاني» احتفظ لنفسه بقواعد التميبز بين الحق والباطل في الكتاب القدس *. 

وكل هذه الكتب دخل عليهاء على مر التاريخ ولاسباب مختلفة العديد 
من التحويلات والتحریفات مما أدى إلى نشوء تناقضات فاحشة. 

يقول موريس بوكاي: 

علينا أن ننظر إلى الكتب المقدسة ليس بالعين التي تنمقها تنميقًا Cole‏ 
بالصفات التي نرغب نحن أن توصف به ولكن بالعين التي تفحص فحصًا 
موضوعيًا وضعيتها القائمة. 

وهذا يستلزم ليس معرفة النصوص فقط. بل الإحاطة بتاريخها أيضًاء ذلك 
أنه يسمح بإعطاء فكرة عن الظروف التي أدت إلى التحويرات النصية خلال 
القرون» وإلى التكوين التاخر لجمعها على النحو الذي نملكها عليه اليوم؛ با 
في ذلك ضروب الزيادة والنقصان. 

(1) Maurice Bucaille: La Bible le Coran et la Science, p- 50. 
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هذه obey gill‏ تجعل من القبول Ge‏ أن نتوصل إلى العثور على روایات 
مختلفة للنص الواحد في العهد القدیم» بالاضافة إلى متناقضات واخطاء 
تاريخية وأباطيل» بل وعدم تطابق مع معطیات علمية RYE‏ 

إن التصوص الحالية التي ينطوي Lede‏ الکتاب القدس. والتي تشتمل على 
مختلف ضروب الوحي لدی الیهود والنصارى» تطرح سواء بالنسبة إلى العلم 
أو إلى السلم إشكالية تاریخیتها . 

وعلی النقيض من ذلك فان الاصالة التاريخية لا تثار بالنسبة إلى القرآن 
للضمانات التي يمنحها على مستوی حفظ التصوص وأصالتها . 

لا باس من الاشارة إلى طرق فنية متتابعة عملت على ضمان الحافظة على 
النص القرآني» وهي على التوالي: 

أ الحفظ عن ظهر قلب لمجموع الوحي» واستعراض القرآن وتلاوته 
باستمرار واتخاذ قراءته ورادا . 

ب تدوينه باللغة العربية» لغة الوحي الاصلية» تحت إشراف النبي BB‏ 
واملائه بالذات. 

ج - إتقان تلاوته أو حفظه حفظا Us‏ على يد حافظ مؤهل0©. 

وحسبنا أن نشير إلى القارنة المعتبرة التي أجراها موريس بوكاي حول: 
*الكتب المقدسة تحت مجهر المعارف العاصرة"(. لتفنيد الزعم بالتطابق أو 
بالاستلهام من الصادر اليهودية والمسيحية أو بالاصل المشوه لهاء كالذي يدعيه 


.53 .م Maurice Bucaille, op. cit.,‏ )1( 
(۲) محمد حمید الله: مقدمة ترجمته الفرنسية للقرآن» فصل التعرف على الاسلام ورسول الاسلام. 
M. Bucaille: op. cit., voir pp. 84-87, 211-214, 251.‏ )3( 
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ماسینیون من أن القرآن يمكن اعتباره كطبعة عربية مبتورة للکتاب القدس 28 
وعدم جدوی توظیف اعتراف الاسلام بالادیان السماوية لغایات غير علمية. 

۱- . مدی احتمال اتصال النبي BB‏ باليهود والنصارى في الججزيرة العربية: 

إن هذا الاحتمال ليسدو أكثر من مسخاطرة لا سیما إذا كان يعني اتصالا 
تعليميًا وعلى أي حال» فلندرس الادعاءات التالية: 

فبخصوص شبابه كل ".+ يرى ال مؤرخون الاتصالات الاولی للنبي 
بالسيحية والمصدر الاساسي للمعرفة التي كان يتمتع بها خلال السنوات الاولی 
من دعوته "29 

وهذا لا يصدق إلا بقدر ما يكن لطفل في سن محمد À‏ آنذاك» أن يتعلم 
مثلا اللغة الاغريقية» فيترتب على ذلك أن صار يتكلم باللغة الصينية!! وإلا 
فما القول في Je‏ أو سفرين خاطفين إلى الشام؟ أكان ذلك يجزئ في تلقين 
معارف الامم الماضية وتاريخ الأديان السابقة؟ 

وفي I>‏ الایجاب نتساءل كيف يمكن أن نفسر حيتئذ التفنیدات الصارمة 
والردود الحاسمة كافة التي اشتملت علیها تعالیمه بشان الديانة السيحية لو أنه 
كان قد نهل من المورد الاصلي للمعارف المسيحية؟ 

ولنا آن نتساءل أيضا: كيف يمكن أن تحل هذه المفارقة: أن التأثر بمصدرها 
يؤدي فيما بعد إلى القضاء عليها؟ 

ولئن قلنا متجاورين» بإمكانية وقوع ذلك. فكيف يستقيم هذا الزعم مع ما 
حواه القرآن الكريم من تشديد النكير على النصارى» وتفنيد مزاعمهم في 


(1) Cf. D. Masson: Le Coran et la Revelation judeo-chretienne, p. 299. 
(2) M. G. Demombynes: Mahomet, p. 65. 
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التثلیث» وما اشتمل عليه من التوبیخ والوعید للیهود في جرائمهم ومعاصیهم 
وشرکهم؟ أو یتعلم منهم كيف ینذرهم به ویوبخهم عليه أو یسفه به آحلامهم؟ 
of‏ يذهب الادعاء بصاحبه إلى القول بأنه استلهم منها ما يحمله على تحطیمها؟ 
of‏ إن هذه المصادر كانت تمده بعناصر تخريبها الذاتي؟ فهذا كله غير مقبول 
وأشد ما يكون رفضه في حق نبوة محمد FG‏ 

ويؤكد لنا القرآن الكريم ما يلي: 

تلك من أنباء لیب ثوحيها لك ما كنت تعلمها أنت ولا قومك من J5‏ هذا 
فاصبر إن العاقية للمتقين ‏ [هرد: HA‏ 

وكذلك: 

وما كنت 5 من قبله من AS‏ ولا abd‏ بيمينك ) [المتكبرت: LEA‏ 

ونحن نفهم تصجب ق. دوممبين حينما يعجزء وهو يصطدم إِذْ ذاك بمنطق 
الاشیاء» عن تبرير زعمه حيث يخلص إلى القول: "ولقد أخذنا العجب بحق» 
أنه لما وضع بمحضر من مراسيم القداس السيحي وبمشهد الكنائس المزدانة 
بالاصنام والصور الزيتية لم يحتفظ بشيء منها قط في ذاكرته! *. 

هذا إذا لم نطالبه بالدلیل على أنه كان يتردد على هذه الکنائس! ومن ناحية 
أخرى» فان السيرة التبوية تحدثنا أنه لما كان النبي صلی الله عليه وآله وسلمء 
يحضر في elt‏ قبل الاسلام» سباق الخيل أو عرسا كانت تأخذه بين OF‏ 
والحين إغفاءات كأنها تريد أن تنتشله من أثر البيئة بالتعبير الحديث. 

فقد ورد في "الروض الأنف" أنه قال RB‏ 


«ما هممت بأمر الجاهلية إلا مرتين. وروي أن إحدى المرتين» كان في غنم 


(1) 6. Demombynes, id. 
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یرعاها هو وغلام من قريش. فقال لصاحبه: اكفني A‏ الغنم حتى A‏ مكة . 
وکان بها عرس فیها لهو وزمر. فلما دنا من الدار لیحضر ذلك» ألقي عليه 
النوم فيهاء فنام حتی ضربته الشمس» عصمة من الله له. 

وفي الرة GSW‏ قال لصاحبه مثل ذلك. والقي عليه النوم كما في الرة 
OSS‏ 

ونحو هذا في *الخصائص الکبری" بروایات مختلفة وتفصیل(). 

اليس من الاجحاف إذن أن نقول بذاكرة» نصر على أن تکون بکل ثمن 
أمينة للمصادر اليهودية والسيحية» وفي الوقت نفسه بسهو ثقافي مقصود؟ ثم 
هل یستطیع علم النفس العقلي أن ینجد هذا الستشرق بساعدة ما؟ فیستکشف 
له Job‏ الشخص نفسه» Gy‏ ظرفین مختلفین من حياته» - (في الجاهلية وفي 
الاسلام) - لغزا مزدوجًا Gt‏ عنه عملية سحر يجري بحکمها انشقاء بين 
الطقوس والراسیم اللفوظة وبين آصول العقائد القبولة للادیان نفسها؟ 

وإذا كان مثل هذا الفرز قد یحدث لاتباع هذه الادیان» فنحن على يقين من 
أنهم سوف یکونون موضع السخرية والهزءء ومرصد الزندقة إن لم یکونوا بهذا 
الزدري خير باعث على التشكيك في تعالیمهم. 

آما ماكسيم رودنس فانه يرى في هذا التزامن نوعًا من التدریب على تلقي 
ple‏ التوحید. وحصیل معلومات عن الدیانتین السابقتین بقوله: "كان (الرسول) 
يعرف أهم الافکار الجديدة التي كان یحملها الیهود والتصاری. وکان یتعاطف 


(۱) السهيلي: الروض الأنف في تفسير السيرة النبوية لاين هشام» Ne‏ ص۱۹۳ 
CN)‏ انظر السيوطي» ج۱/ ص۸۸-٩۸ QU).‏ اختصاصه FB‏ بحفظ الله al‏ في شبابه Les‏ كان عليه 
أهل الجاهلية) ‏ 
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مع الاتجاهات التوحيدية» ولکنه كان یلبث عربياء حيث إنه ما كان لیفکر في 
أن يتفصل عن إخوانه Vo‏ 

لکن رودنس لا يزودنا بأدنى دليل على "افستراض" هذا ALS‏ أو هذه 
المعرفة» ولا يشير أدنى إشارة إلى محتوى هذه الافکار الجديدة التي تكون قد 
شكلت ما يسميه بالاصلاح اليهودي المسيحي؟ . 

ولا يغيبن Le‏ رنين العروبة والقومية التي يحاول تغليف دعوة الإسلام بهاء 
خالعاً لبوسها على داعيها. 

نستطيع أن نقول في الخلاصة: إنه ما من عنصر من العناصر الآنفة الذكر 
يحكم حقيقة لصالح المؤثرات اليهودية المسيحية ELS‏ لدعوى تبعية الإسلام 
المباشرة أو غير المباشرة كما تخيلها أو اختلقها اختلاقًا هذا الصنف من 
المستشرقين المتتهجين للمنحى التهجيني» أولئك الذين يحاربون كل صبغة 
للإسلام» والذين لا يعيرون أي اهتمام أو آدناه» لسطحية حججهم وبطلانهاء 
إن صح عدها كذلك. 

وإذا تساءلنا: هل يعد هذا نفيًا US‏ لتیارات التبادل؟ فإن المسألة تكون لا 
محالة محل نقاش وأخذ ورد» سيما أن هناك أكثر من محاولة للإقناع باتجاه 
واحد للتبادل» ما يؤدي إلى الإصرار على قبول استعارات غير مبرهنة. وهو 
أمر مرفوض البتة لان المغايرة أمر مقصود في الإسلام ومطلب شرعي ثابت. 

لكن» إذا كان هناك بالفعل تبادل» فإنه يكون في آن واحدء غلويًا LUI‏ 
أي إنه يكون قد نزل به الوحي وتم إبلاغه عن طريق العامل البشري HLS‏ 
للتبادل من ناحية» وذا علاقة باصل التوحيد الخالص كما ad‏ الانبياء والرسلون 


(1) Maxime Rodinson: Mahomet, .م‎ 93. 
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GS‏ على مراتب من لدن آدم إلى محمد علیهم الصلاة والسلام» من ناحية 
آخری. 

إن النطق السلیم يرفض مشل هذه الآراء "النهجية " المتجنية» والذي یکون 
* آدعی للتفاهم الانساني وأولی بالبحث العلمي أن تترك آمور العقيدة على 
حدةء وآن توجه الجهود إلى مجالات اکشر ظهور؟ وأيسر إدراكا مثل الادب 
والفن والعلم» وهي مجالات. على الرغم من جهود الستشرقین» ما زال یعترضها 
الکثیر من علامات الاستفهام؟ ولیس من شك في أنه من المکن لستشرق 
مسيحي (أو يهودي) یعتقد غير عقيدة السلمین؛ أن یضع مفهوم السلم لدينه 
في تعبير السلم واصطلاحه. وهو حين یفعل» لن يكون أكثر اقترابًا من الهج 
العلمي فحسب. ولكنه سيجعل نفسه في مركز ail‏ كي يفهم مكان دعوة 
الاسلام بين أحداث التاريخ * . 


(۱) البهي: الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار القربيء ص ۵۹۲ وما بعدها ‏ 


۳۰ 


الفصل الثالث 
المؤمّرات الجاهلية 


۱- التأثير الجاهلي العام: 

وهذه ذريعة آخری يراد من ورائها تزییف الاسلام وتهجینه» بحیث يعمد 
تحت غطاء التبادلات الشقافية وشتی عملیات الزج بين آثار By‏ ورومية 
وتلمودية وإفريقية وفارسيسة وعربية» إلى إظهاره تارة بمظهر القاصر الذي لم 
يستطع أن يستغني عن علائق الجاهلية بعامةء أو العاجز الذي لم يقدر على نبذ 
رواسب الوسط الجاهلي الذي جاء لتغييره» ولم يتمكن من التخلص من 
المؤثرات الخارجية المتعددة كما يرى بعض التأثرین بآراء المستشرقين إذ يقول: 

«فالعادات الفارسية والعادات الرومانية امتزجت بالعادات العربية» وقانون 
الفرس والقانون الروماني امتزجا بالاحكام التي أوضحها القرآن والسنة. . . 
وفط الحكم الفارسي وفط الحكم الروماني امتزجا بنمط الحكم العربي» 
وبالإجمال كل مرافق الحياة والشظم السياسية والاجتماصية والطبائع ال قلية 
تأثرت بهذا الامتراج» . 

وتارة بمظهر يختلف عن سلبيات عدم الاكتفاء الذاتي عقيدة وشريعة» بحيث 
تصبح شوائب الجاهلية المتفرقة» ott,‏ الأجناس المتنوعة فيهاء دليل القدرة 
على الاستيسعاب والتمثل كزعم فون جرونيباوم: «إن الإسلام يمزج دائمًا بين 
القدرة على تمشيل العناصر الأجنبية» والعزوف عن الإقرار بالاصول التى 
استمدت منهام(. ١‏ 


(۲) نقلا عن البهي: SH‏ الاسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي» ص۹7 . 


غير أن القصود في الحالتين واحد. سواء أكان الاستمداد أو الاستلهام 
يشيران إلى العجز أم إلى الاقتدارء وهو أن ينسب كل ما في الإسلام إلى غيره 
وآن تعزى أصوله وحكمته ومعاملاته بل ومعتقداته إلى الجاهلية بنحو من 
الأنحاء» من ذلك مثلاً ما يلي: 
المثال الاول: في الحكمة الجاهلية: 

«كما نجد منقولا في PLY‏ على هذا النحو (أي على طريقة رواية 
الأحاديث) بل ومقدسّاء كلا من الحكمة الجاهلية والحكمة القديمة لشعوب 
المشرق العتيق» من المصريين أو البابليين وكذلك قصص اليهود والفرس والهنود 
بل حتى Ve‏ 

لاشك في أن الاسلام يحترم الحكمة با هي حکمة لانها تمثل تسرائا Que‏ 
وإنسانيّاء ولا يفوتنا قول الرسول كَكِ: «الحكمة ضالة الزمن آخنها آنی 
وجدها» أو كما قال" . 

ويطبيعة الحال» فإن الحكمة أيا كانت لا تفيد السلم إلا في إطار من 
آخلاقه . ولكن الطريقة التي يعرض بها رودنسن تلقي هذه الحكمة والتصرف 
بها تشکك في صدق الاحادیث» ومن ثم في آصالة الاسلام. 
الثال الثاني: في العاملات الجاهلية: 

«لقد كان من الواجب أن يسيطر على مكة وأن یباشر في الاسلام آهم ما في 
المعاملات الجاهلية التي مازالت تزدهر من حول الکعبة»۳) لكن فيلار لا يبين 


(1) M. Rodinson: op. cit., .م‎ 263. 

(۲) الحديث كما رواه آبو هریرة: "الکلمة الحكمة DLS‏ الزمن» حیثما وجدهاء فهو احق بها" . انظر 
سنن ابن ماجهء ج۲/ ص۱۳۹۵ . 

)3( J.B. Villars: L’Islam d’hier et de toujours, p. 29. 


۳ 


لنا ماهية هذه المعاملات» ولا كيف يمكن أن نثور بقوة على معاملات نرتضي 
في النهاية تبنیها؟ ولا هو یوضح لنا کذلك ماذا یقصد بالاهم؟ ولا إن كان قد 
أسقط من اعتباره الفهوم الرئیس للتوحید؟ 
المثال الثالث: في البقايا الجاهلية: 

«كان العرب الجاهليون يعتقدون أن الموتى يمضون في القبر نوعًا من الوجود 
الفاتر . فجاء الإسلام وتبنى هذا الاعتقاد وقرر سؤال GSI‏ 

الواقع GE‏ ذلك» إذ إن العرب في الجاهلية كانوا يكذبون بالیوم CPW‏ 
وبالحياة في البرزخ» وبالبعث والنشور» الأمر الذي استدعى ردود TAN‏ 
الحاسمة في الوضوع کقوله تعالى: »وان تمجب فعجب قولهم أئذا كنا HOLS‏ 

أو قوله سبحانه: «وقال الذين کفروا أئذا كنا رابا وآباؤنا نا Gog PL‏ 
[التمل: .۲١۷‏ 

أو قوله عز وجل: « نذا متا وکا رابا ذلك رجع بعيد © 251 66 

أو وله تعالى: ip‏ كالذي مر على قرية وهي خاوية على عُرُوشها قال AU‏ 
يحي هذه له بعد موتها AU‏ مائة عام نم بط (البقرة: ۰۲۲0۹ 

وغيرها من الأمثلة الواقعية الملموسة المستمدة من المشاهدات اليومية لتقريب 
مصداقية الدار الآخرة للفهوم» ما يقف سد منيعًا ضد هذا الادعاء. 
المثال الرابع: في عبادة الحجر: 

«كان السامي يعتقد أن الأشجار والكهوف والجداول والصخور مسكونة تأوي 
إليها الأرواح والجنة مثل المسلم!! الذي يعبد!! الحجر الأسود في ركن من 


(1) Henri Masse: L'Islam, .م‎ 109. 
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الكعبة Ke‏ كما كان الناس يعبدون الاحجار في باترا وفي آماکن آخری من 
الجزيرة «Ve a‏ 

والحقيقة الناصعة أن السلم لا يعبد أحد) غير الله تعصالی؛ لا حجراء ولا 
شجرا ولا بشرا ولا مدرا. وحسبنا شهادة التوحيد التي تنفي جملة وتفصيلا 
أشكال الشرك كافةء الخفي منها وا لجلي» وضروب الوثية والتألهات الزعومة 
والتریبات المكذوبة كافة. 

وإذا كنا نقدس الحجر الأسود فليس لذاتهء وإنما لا بمثله من معان روحية 
سامية باعتباره يمين الله في NI‏ فمن مسه أو قبله أو أشار ea‏ كان 
کمن بایع الله. هذا من ناحية. ومن ناحية أخرى لكونه الشيء الوحيد الذي 
تملكه الارض من MEL‏ وهو الحجر الوحيد المعروف على عهد النبي إبراهيم» 
عليه السلام» ما استعمل في إعادة بناء الكعبة الشريفة. 

بالإضافة إلى غاية تعبدية أخرى تحقق أرقى مقاصد التوحيد الذي يمثل روح 
الخضوع والرضوخ للمعبودء الآمر «alll‏ الذي حرم سائر الأحجار واستثنی 
الحجر الاسود للمقاصد المذكورة: ذلك ومن یعظم شعائر الله فإتها من تقوى 
القلوب » [الحج: ۳۷]. 

ویروی أن عمر بن الخطاب» «قال مخاطباً الحجر الأسود fad‏ إسلامه: 
اعلم آنك لا تنفع ولا تضر ولولا آني رأيت رسول الله صلی الله عليه Wy‏ 
وسلمء یقبلك ما Pads‏ 


K. Brockelman: op. cit., p. ۰‏ )1( 
(۲) انظر سيد سابق: فقه السنةء الجلد الاول/ ص ۰ ۰ ۷. 
(۳) انظر الساني: Jog‏ ص۲۲. 
)2( انظر الساتي» Jog‏ ص۲۲۷. 
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ولقد آمر ذات یوم بقلع الشجرة التي بايع السلمون تحتها رسول الله BB‏ 
من أجل الاخذ بالثار لسفیرهم الشهيد» خشية من أن تتحول في الستقبل إلى 
موضع تقدیس مفرط قد يفسد علیهم معنی من معاني التوحید. 

إذنء فإن الوارنة واخلاصة اللتين توصل إليهما بروکلمان تعدان سریعتین 
وغير صائبتین مطلقًا . 

إن التطرف لا يعالج بتطرف من مثله. وعليه فلا نجاري المستشرقين برد فعل 
نقيض ينفي على الإطلاق كل أثر يكون الإسلام قد تبناه لقصد cogne‏ فيما 
يكون قد سكت عنه الشرع أو السنةء أو كان أثارة من تعاليم الأئبياء المندثرة» 
أو بقية من الفطرة السليمة في الإنسان» فأقره أو أجازه. 

يقول محمد حميد الله الحيدر آبادي: «وآما بالنسبة إلى عادات العرب 
المشركين الذين لم يتبعوا GLS‏ سماويّاء فقد نقل ابن حنبل (في مسنده» جلا 
ص4۲۵) Live‏ مرفوعًا إلى النبي BE‏ معناه أنه يعمل في الإسلام بفسضائل 
الجاهلية . . . وأن المؤرخين المسلمين» مثلا ابن حبيب البغدادي وغيره قد دونوا 
قائمة طويلة لسنن الجاهلية التي أبقاها الإسلام WY‏ كانت لا تنافي أصول 
الاسلام بل OU BBLS‏ 

ویضرب لذلك أمثلة الدية Me‏ بعيرء والقسامة لتصديق صحة الشهود؛ 
ویعض احکام خراج الارض. . الخ. 

فهذه العادات أو السنن أو الاعراف التي تشکل قسسمّا من احکام الفقه 
الاسلامي» تندرج ضمن ما يسمى في السنة النبوية «بتقرير OU‏ دون أن يرى 
الفقهاء في ذلك غضاضة أو Gir‏ أو Laas‏ أو ما اصطلح عليه الاستشراق 
(۱) ضمن مجموعة دراسات لخمسة من العلماء المختصين: هل للقانون الزومي تأثير في الفقه الإسلامي؟» 


ص۳۰۲۹ 


() الرجع السابق: Tye‏ 
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. التبذل بالامتزاج والتأثیر أو الاستعمارات بالعنی السلبي والرمی الانتقاصي. 

۲- الاصل الاسطوري: 

قال تعالی: Ogio‏ الذين کفروا Of‏ هذا لا آساطیر وین [الانعام: ee‏ 

وال ایضا: «وقانُوا أساطيرٌ الأرلين اكتبها فهي LS‏ عليه BK‏ وأصيلاً» 
[الفرقان: ۵]. 

على هذه الشاكلة يجيء رد الکافرین على حقائق الدين والتاریخ» فهم 
عندما يريدون التقليل من شان آية من الایات أو معارضة برهان» أو إنكار 
البعث مثلاء يرمون القرآن ab‏ أساطير الاولین أو روايات الأقدمين. 

لكن إذا كان تعريف الاساطیر يفيد أنها رواية العسجائب التي يلعب فيها 
الخيال الشعبي دوره في تحريف الوقائع التاريخية"ء أو هي الحديث الذي لا 
أصل له» أو ما سطر من الاعاجیب. فإنه یجدر بالتحلي بالروح العلمية الذي 
لا يقتنع بمجرد السردء أن يذكر الوقائع التاريخية الحقيقية» ثم يبرهن بعد ذلك 
كيف حدث التحريف وعلى أي مستوى؟ 

وهذا النهج يبدو أنه مستعص كل الاستعصاء على حال د. سيدرسكي الذي 
خصص LES‏ كاملا يحمل هذا العنوان: «أصول الاساطیر الإسلامية في القرآن 
وحياة الانبیاء». وكذلك يبتعد بروکلمان كل البعد عن الموضوعية عندما يقول: 
«إلى جانب هذه الترسانة من الأساطير اليهودية والمسيحية يضيف الرسول بعض 
الاساطیر كأسطورة قبيلة ثمود التي يبدو أنه هو نفسه الذي وضع لها القصة 
السخيفة للنبي صالح من أجل تكميلها ضرورة . 

(1) D. E. L,: op. cit, p. 571. 


(2) K. Brockelman: op. cit., .م‎ 24. 
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فهل آقام الدلیل على ما یحوج إلى هذه "الاضافة التکميلية "؟ وهلا فسر ما 
یدعوها بالضرورة في زعمه؟ ام إنه یظن أن ما "يبدو" يكفي لتقریر أي ادعاء 
ويغني عن السحقیق العلمي؟ ثم كيف یتأتی التوفیق بين ما یطلق عليه 
بالاستعارات الاسطورية وبين الروح الاستدلالية في القرآن الذي يحث على 
اليقينيات والمنهجيات والتقصيات العلمیة؟. Wy‏ أن نتساءل ماذا يبقى من هذا 
oul!‏ وما يضارعه من التلفيقات غير الوفقة عندما تجيء حفريات الكشوف 
الاثرية وألواح الطين تؤكد صدق نصوص القرآن» وتدحض دعاوى مزيفي 
النصوص. وهكذا نجد في عشرات الوقائع والحفريات الأثرية ما يتفق مع القرآن 
الكريم. هذه الحفريات التي جرت في هذه المنطقة المتدة من بابل إلى الشام 
إلى مصر إلى الجزيرة العربية» وخاصة منذ عهد سيدنا إبراهيم عليه السلام» 
وحيث انتشرت ذريته: إسماعيل وإسحاق. 

وقد كشفت هذه الحفريات Cas‏ من أخطاء تلك الكتب القديمة التي كتبت 
في الأغلب وفق هوى خاص» وفي محاولة خاصة لاعطاء جماعة معينة وضعًا 
)١(‏ لا الاسطوري تن مع التي AA‏ من ول الاولی التي سيقت فيها اول af‏ تتزل بفعل 
الامر بالقراءة ID‏ بام ربك الذي Eye‏ [الملق: ۱] لتحدث بذلك» الاخ الفكري الجديد وتدشتن 
المنعطف الفكري الفاصل للبشرية بين عهدي الاسطوري والعلم. ويكفي للإشارة بعض هذه الآيات 
الإيحائية : 


. ٠۸ إن تون إلا ال ون آنم إلا تخر صون  (الانعام:‎ Wage J 
۰6۱۱۱ إن كم ادفین 4 [البقرة:‎ 
Lo = AGI ceil رن عم‎ 


: والدين لا ون 4 [الزمر: A‏ 
ول زب زذني de‏ (طه: ONE‏ 


wa 


Cole‏ من آحداث التاريخ. 

«واليوم» وقد جاءت کشوف الباحثين وعلماء الآثار والنباتات القديمة وعلم 
السلالات واصول الشعوب جميعها مؤكدة GUL‏ القرآن» ناقضة ومزيفة لا 
ورد في بعض الکتب القديةء فقد آثبت البحث العلمي أن ما جاء في القرآن 
لم يكن یعرفه احد في فترة نزوله» ولذلك فلابد أن یکون من مصدر اعلی من 
الرسول الذي بلغه Oe weld‏ 

أين هذا من التهویمات الخيالية والاتجاهات الاسطورية والحكايات الدخولة التي 
يتكئ عليها بمض المستشرقين مجازفة في محاولة لضرب قرآنية القرآن الكريم 
الذي تعرض لها بالنقد الشديد قبل أن يرفضها GL Cady‏ بوصفها ذريعة لضلال 
العصور القديمة» أو وسيلة من وسائل LAY‏ على إرث عقائد الأولين واكتساب 
soley!‏ محلا محلها وجوب الاقتناع بعد تحصيل اليقين واستكمال التقصي 
والتدبر الواعي السژول. ولا يتم ذلك إلا بنبذ الخسرافات والاساطیر والاقاویل 
التي لا تتبت آمام مناهج العلم واحکام العقل ولا یقبلها النطق السلیم(۳. 

وبهذا بهوي ادعاء سيدرسكي والقائلین بان محمد و قد ضمن النص 
القرآني بعض الاساطیر من أي مصدر کانت» إزاء ما یصرح به القرآن نفسه 
حين یقول: ولو تقول علا بعْض الأقاويل © لاخذنا منهُ باليمين ÉD‏ 
لقطعا منه الوتين 4 [لحاقة: 44 - 0۲6۱ وأيضًا: os holy‏ تقو بل Doi‏ 
Gab) py eal )۱(‏ عدد 0 سے ۱ ص۱۹ 
(۲) الرجع السابق» ص١١٠‏ . 
(۳) وفرق بين الاساطير التي يلعب فیها الزمن واللسان والهوى ما یفقدها قي متها التاريخية والتربوية» 

وبين الامثال التي يضربها القرآن ولك JEN‏ نها لئاس وما يها إلا 2S‏ التکبوت: 

۳ لغرض تربوي وتوجيه (صلاحي وكذا الشأن في القصص القرآني ذي المغزى الهادف والعبر. 
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804 ۰۳۳ إن کائوا صادقین 4 لطور:‎ ale بحديث‎ | Lb 

ومن عجب ادعاء بعض الستشرقین للنزعة الاسطورية في الاسلام» على 
حين أن ar‏ التجريبي قد انتقل من الحضارة الاسلامية إلى مراکز الثقافة 
الاوروبية فاثرت فيها تأثيرا کبیرا وحولت اتجاهها من المناهج الاسطورية إلى 
المنامج العلمية التجريبية GIL‏ 

وهذا “pl‏ بات من السلمات العلمية التي لا يماري فيها منصف من العلماء 
أو الفلاسفة الأحرار. 
۳- فرضية الاستعارات: 

ليس أفضل عند المستشرقين من فرضية الاستعارات أو القول بالورائة 
لاجتثاث كل أصالة؛ وتلويث كل أرومة. ففيما يتعلق بالإسلام خصوصاء 
تلصق به خريطة قاتمة من الاستعارات الباطلة. فتارة هي استعارات فارسية: 
«ويبقى عنده (محمد) كما عند النصارى الأراميين» تمثلاث إيرانية" . 

وتارة هي اقتباسات يهودية: «في حين أن محمد لم fons‏ بمكة إلا مرتين 
في اليوم» ها هو ذا بالمدينة يصلي ثلاث مرات!! على غرار!! اليهود. وفيما 
بعد تصبح هذه العبارة بتأثيرٍ من فارس!! خمس صلوات Mages‏ 

وإذ يجاري هنري ماسي تغليب الاقتباس الفارسي على هذه العبادة يقطع 
بان هذا العدد في أدائها لم يحدد دون شك في حياة محمد» ولا نستطيع» 
حسب رعمه» أن نقول بالضبط في أي عصر تم ODS‏ 
(1) محسن عبد الحميد: الذي الإسلامية والتغير الحضاري؛ AMAL‏ ص :9 

(2) K. Brockelman: op. cit., p. 22. 


(3) ibid. 
(4H. Massi: L’Islam, .م‎ 118. 
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وكأنه يريد أن یتسجاهل کل الفترة الدنية التي استغرقت من حياة الرسول 
النشيطة مساحة pte‏ سنوات كاملة» والصلوات الجماعية بالاخص التي آقیمت 
We‏ بأذاناتها المتكررة» وحسبنا هذا تعقيبًا وتصويبًا. 

إن الذي يؤكد LAW‏ التهسجيني المقصودء والصدوف عن البحث العلمي 
المجردء تجنيد إحدى الجامعات الغربية الشهيرة لكثير من الطاقات العلمية من 
أجل خدمة هذا الغرض المبيت والمكافأة عليه. 

فقد أشار إلى ذلك | مبارك بقوله: «وهكذا على إثر مبادرة من جامعة بون 
التي اقترحت سنة ۱۸۳۰ إجراء المسابقة التالية: 

۱ in fontes Al Corani Sen legiomohammedicar cos qui ex 

Judaismo derivandi Sunt” 

فان جیجر يرد بالایجاب على سؤال ما |ذا كان محمد قد استفاد من 
الاقتباس من الغیر؟ ویرتب هذه الاستعارات الزعومة في ثلاث نقط كالتالي: 

أ - الافکار العبر عنها بالفاظ عبرية غريبة عن BU‏ العربية. 

ب - الظاهر أو وجهات النظر الجديدة AN)‏ تنطوي على pole‏ يهودية) 
والتعلقة بالعقيدة ddl, GEV,‏ الاجتماعية. 

ج - وقائع تاريخية أو أسطورية0©. 

ولعله يحسن أن ندرس هذه "الفرضیات" في ضوء القاعدة العلمية المنطقية 
التي ذكرها الاستاذ بيير نواي حيث قال: «إن فرضية من هذا النوع» لا يمكن 
أن تصبح علمية ما لم تشتمل VT‏ على عنصر سلبي» وذلك بعدم منافاتها 
للوقائع الشابتةء وإذا كانت تتنافى مع واقع من الوقائع الادية فليس من المفيد 


(1) Y. Moubarac: Abraham dans le Coran, .م‎ 165. 
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إذن أن نذهب بها إلى أبعد من ذلك» Lely‏ نجليها إلى مستودع الهملات التي 
لم تعد صالحة لشيء» وذلك لان كل منطق مهما حسن لا يمكن أن يكون له 
أدنى قيمة إذا عارضته الوقائع sol‏ كما أنه لا يجوز لشيء أن يبقى أمام 
معارضة الحقيقة التاريخية . 

«ومن جهة ثانية فان فرضية من هذا cg gill‏ إذا شئنا أن تکون علمية ومفيدة 
فیجب أن تلقي لنا نورا بصورة أحسن من غیرها من الفرضیات على أكبر عدد 
من الوقائع الممكنة» وأن تشرحها بصورة أتم» وآن تسمح لنا بفشهم العنی 
بصورة واضحة»(6۱. 

وللرد» بكل abLY‏ على هذه الزاعم التي هي آقل من أن ینهض بها مجرد 
الاحتمال» لورود النهي الصریح في شأنها کقوله سبحانه: QLD‏ الذين آمثوا 
لا توا راعنا Igy‏ نظرنا واسمعوا (ابقرة: ۰6۱۰6 ناهيك عن أن یقوم بها 
دلیل. نسوق تفنيدا لطيقًا مالك بن نبي في کتابه الذي یحاول فيه بناء "نظرية 
حول القرآن"» یقول فیه: «غير أن كل الابحاث التي خصصت لاستقطاب أثر 
هذا التاثیر في الوسط العربي قبل ظهور القرآن لم تأت باية نتيجة إيجابية. إن 
هذا الوسط لیبدو في آدابه وفلکلوره وسط الامية العامة. 

ولقد كان بالفعل Les‏ الأميين بالتعبير التاريخي للقرآن الذي یخاطب 
العرب الجاهليين بقوله: ‏ كما SI‏ فيكُم رسلا کم یلو sise‏ 
ویعلمکم الکتاب واْحکُمة ویعلمکم ما لم تكُونُوا D pas‏ € [البقرة: L110)‏ 
M. Pierre Noaille: Droit Romain approfondi (Goon de Doctocs) Paris 1938‏ )1( 

p. 90.‏ ,1939 
قلا عن مقال محمد مصروف cell SU)‏ غسمن " هل للقانون الرومي تأثیر على الفقه الاسلامي؟ 
ص۹۲۹۱ . 
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Lt‏ عن الوثائق المكتوية في ذلك pall‏ فنادرة: إذ إن الحسصيلة الفكرية 
وكذلك الفولكلورية لم تكن مسجلة إلا بطريقة شفوية تقل أهم ما فيها من 
ناحية أخرى إلى قرون الآداب والعلوم الإسلاميةة. 
-٤‏ تأثير الهلينية: 

إذا كانت الهلينية قد أحدثت تغییر) عمیقا في الثقافة الرومانية» فليس AM‏ 
كذلك بالنسبة إلى slo‏ الثقافات» ولذا فان الزعم Ob‏ التيار العقلاني مرتبط 
عمومًا في تاريخ الفكر بالهلينية هو دعم لتلكم النظرية ذات الصلة بتفسير 
عرقي للتاريخ Aly‏ كانت رائجة Maur‏ 

وعلى هذا النحو ترى المجحفين يتجاهلون عمد فضل الفكر الإسلامي 
واصالته. وإذا كانت الهلينية تقوم LOL‏ على الأرسطية» فإن المسلمين قد 
آعرضوا عن تبني منطقها بالرغم من محاولات تنازلية وأخرى ذات مرونة عرف 
بها بعض الفلاسفة كالكندي (۰)۸۷۳-۷۹۲ والفارابي (۰)۹۵۰-۸۷۲ وابن 
سينا (۹۸۰-٤۱۰۷)ء‏ وابن رشد (۰۱۱۹۲-۱۱۲ الذين آرادوا أن يطوعوا 
الفلسفة اليونانية فتتماشى مع مفهوم التوحيد. فالكندي مثلاء لا كان غير قادر 
على تبرير إدخال الفلسفة الإغريقية في الثقافة الإسلامية» تراه يعمد إلى مجرد 
وضع مقولاته إزاءها. أما عن منطقه» فانه کان یقلد فيه آرسطو تقلیدا آعمی 
غير أنه كان يحتفظ بالتصور القرآني للخليقة" . 

ul,‏ الفارابي فإنهء إذ تارجح بين امحدلية اليونانية ونبوات الإسلام آهب 


(1) M. Bennabi: Le phenomene Coranique, p. 171. 
(2) M. Rodison: L'Islam doctrine de progres ou de reaction? p. 256. 
(3) R. Garaudy: L'Islam habite notre avenir, .م‎ 150. 
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يترك هذه الفلسفة العملية النفيسة الستمدة من وحي القرآن» حیث إن الله یخلق 
في كل حين ما يشاءء لیقع في خضم فلسفة الکائن التي نخرت سائر الفکر 
اليوناني ابتداء من برمنيد إلى أرسطوطاليس" . 

Uy‏ الفلسفة النبوية فإننا Lud‏ عند ابن سينا الذي لم يتوصل إلى فك 
الخناق القاتل Les‏ في الفلسفة الإغريقية» إلا في صورتها الاولية في بعض 
ملاحظاته حول شبه عالم الإلهيات لدى أرسطو حيث تأملاته في الوجود بعد 
الموت. 

واخیراً مع ابن رشد تزداد الشقة اتساعاء ويستهلك الفصم بين الفلسفة 
والحياة الكاملةء بين الحياة والروح التي يتطلع إليها الصوفية. وهو الذي ساق 
هذا التشويه الزدوج إلى الفلسفة الغربية فمدد في موتها قرو ستة» من جراء 
تخليها عن البعد النبوي والحياتي» وتنطلق هذه الحشرجة مع ما أطلق عليه 
Oral CSS‏ 

ولعلنا لا نجافي الحقيقة إذا شاطرنا الراي القائل GL‏ في آمر هؤلاء کالفارابي 
وابن سينا والرازي واضرابهم إنما نستفید منهم في جوانب الطبیب May‏ 
والبتکر» آما في جوانب الفیلسوف والفکر وما يتصل بالعقيدة والاخلاق والثل 
wp‏ لا Jot‏ بآرائهم الضطربة اضطرابًا شديداء بل يتعين علینا أن نکشف زیفها 
ونري الناس میونها وحيفها. 

ویضیف الإمام الشافعي إلى جانب النقاد السلمین أن النطق الارسطي الذي 
یقوم على أساس خصائص اللغة اليونانية» یختلف اختلافًا کبیر عن الادوات 

(1) R, Garaudy: op. cit, pp. 151-157. 


(۲) انور الجندي: مزلفات في الیزان. مجلة متار الاسلام (ملحق), العدده؛ السنة ۰۱۱ ص۹۳ . 
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الفاهيمية التي تمنحها لغة الاسلام الاولی» حیث إن خطأ تطبیق الارسطية على 
البحوث الاسلامية لا يمنع من تداعي التناقضات الفاحشة في رژية الأشسياء 
وتفسیرها. 

پرشد إلى ذلك ويؤكده نص للشافعي ینقله إلينا السيوطي وهو: اما جهل 
الناس واختلفوا إلا لشركهم لسان العرب ومیلهم إلى لسان آرسططالیس»» 
ویعلق السيوطي على هذا بقوله: «وآشار الشافعي بذلك إلى ما حدث في رمن 
الأمون من القول بخلق القرآن ونفي الرؤية وغير ذلك من البدع» وآن سیبها 
الجهل بالعربية والبلاغة الوضوعة فیها من العاني والبيان والبدیع. OG‏ 

وصحیح أن الشافعي لم يصدر في هجومه على النطق الارسططاليسي عن 
اتجاه حاص ومزاج فردي» ولكن عن الإسلام ذاته - هذا الإسلام الذي لم يكن 
يمثله ويتطابق معه أشد تطابق» لا المتكلمون ولا الفلاسفة ولا الصوفية» وإنما 
علماء أصول الفقه والفقهاء. وعلى رأس كل هؤلاء الشافعي Ve‏ , 

وعلى الرغم من أن أرسطو لم يكن معلمًا للمسلمين الذين لم يدخروا er‏ 
في نقد منهجه والهجوم على ميتافيزيقاه» ورفض منطقه الذي يدعو إلى 
" القوقعة التأملية" . 

وعلى الرغم من مقاومتهم للفكر اليوناني عمومًا لاسيما بعد ما ترجموا 
الفلسفة اليوناينة في غضون العصر العباسي» حيث إن العارضة بدأت منذ اليوم 
cds‏ «ذلك أن الفكر الإسلامي كان قد تم تشكيله قبل الترجمة على أساس 
قيمه القرآنية من التوحيد والأخصلاق. ومن الربط بين الوحي والعقل» ولذلك 


(۱) علي سامي النشار: مناهج البحث عند مفكري الاسلام واکتشاف ال ۰ ص۲4۸ 
ي سامي eo‏ ري الاسلام العلمي» صا 
() الرجع نفسه» ص۸۷ 
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فإنه كان من العسیر أن تنصهر فيه الفلسفة اليونانية أو ینصهر فيهاء خاصة وهي 
فلسفة مجتمع وثني قام على العبودية وإعلاء الشهوات وعبادة الجسدء فضلا 
عن محاذير الترجمة من فساد وانتحال وتحریف نصوص»(۲. 

وعلى الرغم من أن الفلسفة اليونانية تقر القضایا الثلاث الكبرى التي 
عارضها الغزالي» ALG‏ المطاف» في الفلسفة الإلهية لاختلافها مع المفسهوم 
الإسلامي من: 

- قدم العالم . 

- وزعمهم آنه» جل وعلاء لا Lou‏ بالحزئيات. 

DEA وانکارهم‎ - 

ولئن كان الغزالي 1% الازج الحقيقي للمنطق الارسططاليسي بعلوم 
السلمین» حيث اعتبر منطق ارسطو شرطا من شروط الاجتهاد. وفرض كفاية 
على السلمین» فانه تنبه آخر الأمرء بعدما وجهت له اعتراضات شديدة من 
فقهاء السلمین» إلى ما قد ينتجه تطبیق النطق الارسططاليسي على إلهيات 
السلمین من تناقضات(. وأنه إذا كان مزوجا بالهیات الفلاسفة الخالفة لعقائد 
السلمین» یخشی على الشتخل به من تمكين تلك العقائد الفلسفية فيه فيژدي به 
إلى الابتداع» كما هو عند المعتزلةء أو الکفر كما هو عند الفلاسفة . 

على الرغم من هذه الواجهات العنيفة الرافضة للهلينية ككل» فان الفكر 
() سامي النشار» المرجع نفسهء الصفحة نفسها. 
(۲) انور الجندي: مؤلقات في للیزان» Myo‏ 
(۳) سامي النشار: مناهج البحث عند مفكّري الإسلام» ص۱۳ . 
(5) المرجع نفسه» ص۱۸۶. 


الاسلامي لم یسلم مع ذلك» في جزء منه لا يستهان به» من تیار "الهلينة" أو 
الهلسنة * : ‘Le Courant hellenisant ou hellenisation'‏ 

فقد كان هناك بتعبير علي سامي النشار "الهلی نیون الاسلامیون" الذين 
انقسموا آمام التراث الارسططاليسي قسمين: 

- القسم الاول: فلاسفة الاسلام» وهم ليسوا في الوافع الا شراحًا للتراث 
اليوناني وامتدادًا للشراح الاسکندریین المتأخرين» فقبلوه کوحدة فكرية كاملة 
واعتبروه قانون العقل الذي لا یتزعزع» وحاولوا التوفیق بين العناصر غير 
الارسططاليسية وبين منطق آرسطو؛ ومولاء هم الشراح الاسلامیون الشازون أو 
الافلاطونیون الحدئون. 

- القسم الثاني: فریق من الاصولیین والتکلمین والناطقة التأخرین مالوا إلى 
الرواقية ورفضوا F425‏ من عناصر منطق آرسطو. وهؤلاء هم الشراح 
الإسلاميون الرواقيون. . . 

أما المتكلمون والاصولیون الأولون فلم يقبلوا النطق الارسططاليسي على 
الاطلاق. وحاولوا Lali]‏ منطق جديد USL‏ في جوهره. ووقف فقهاء أهل 
السنة والجماعة من المنطق الأرسططاليسي بل 7 المنطق اليوناني على العموم 
موقف العداوة التامة. ۰ 6۰. 

وممن "تهلينوا“"“ في زماننا مُقّرنين في أصفاد التبعية لعصر التأمل الذي 
كان سمة الفكر الاغريقي» قوم "متأوربو "( الزعم بان «الحضارة الإسلامية لم 
تكن سوى صورة مشوهة لحضارة اليونان» أو لم تكن غير جسر عبرت عليه 


(۱) سامي التشارء الرجع نفسهء ص 184 وما بعدها. 
) "تهلینوا: نحت من الهلينية بمعنى LÉ‏ الفكر الهليني. 
ste" )۳(‏ : نحت من أوروبا gat‏ اصطبغوا بالفکر الاورويي 


NEA 


هذه الحضارة إلى آوربا. كانت حضارة الاسلام وفکر الاسلام إذن ‏ في رأي 
هؤلاء ‏ ذيلا Lad‏ اليونان وتردیدا لها. وقد تابع آوربا في العقود الاربعة 
الاولی من هذا القرن ‏ هذا الجيل المأفون من دعوا بالجددین وقادة الفکر 
ورجال الرا Meg‏ 

ومن آبرز دعاة الهلينية الحديثة وأشهرهم لطفي السید حيث یقول في «مقدمة 
ترجمة کتاب (الاخلاق): مع أن نقل OS‏ الفلسفة لم يكن مقصور] على کتب 
آرسطو فإن فلسفة آرسطو هي التي غلبت على الفلسفة العربية وطبعتها 
بطایعها (.۰.۰.). 

وقد علق عليه صروف» محرر القتطف (ینایر/ کانون الثاني ۱۹۲۵م) 
فقال: إن ما قاله الاستاذ (يعني لطفي السید) يؤيده الکتاب الاوربیون الباحثون 
في الفلسفة العربية» من أن ما یعرف بالفلسفة العربية ليس فيه من العربية سوی 
الاسم واللفة» فهو فکر يوناني منظم عبر عنه بلغة سامية» وحور بالوثرات 
الشرقية وأدخل بين أهل الاسلام بمؤازرة واسعي الصدر من خلفائهمء وبقي 
حيا بغيرة جماعة من الفکرین الذين لم يخشوا من الجاهرة بآرائهم على أن 
آمتهم أساءت بهم الظن. .20 

لكن هذا الدس في LAI‏ الفكر وفي رجاله ما يندرج في حلية الصراع 
الفكري بخاصة» والحضاري بعام. لم يكن ليخفى على المتأصلين في العلوم 
الاسلامية. والتشبعین بروح العقيدة» أو لينطلي عليهم هذا السخ في الثقافة» أو 
هذا التشويه في الفكرء بحيث إن تربية الحس الإسلامي وزرع مفاهيم التوحيد 
(۱) سامي النشار» المرجع نفسه» ص۰۷ 
(۲) أنور الجندي: مولقات في الیزان؛ ص۸5 
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والنهل من العارف الالهية سرعان ما جعلت السلم يفطن إلى ما یتربص به 
وبترائه من دوائر. 

من ذلك ما تنبه إليه البحاثة أنور الجندي عندما أدرك أن لطفي السید إنما قد 
جيء به وبتلاميذه وأتباعه بوصفه أستاذ الجيل رئيسا للجامعة المصرية سنة 
۵ ليفتح الباب لطه حسين وغيره في الدعوة إلى الإغريق وأرسطو 
ومذهب الاصنام اليوناني. 
آسباب رفض المنطق الارسطي: 

يرد الاصولیون وکذلك الفلاسفة السلمون ومن بینهم الغزالي» سبب 
رفض هذا النطق إلى الاختلاف القائم بين النظرة الأرسطية لما وراء الطبيعة 
ples‏ الالهیات الاسلامي. 

كما يرجع السبب في ذلك إلى الرونة التي يمنحها الاسلام للإنسانية في 
تطورهاء في حين يعستبر النطق الارسطي قانونا ls Le‏ علاوة على 
الاختلاف في النهج. 

وإذا كان القياس يسم روح الحضارة الإغريقية بقدر ما يعبر عنها في نفس 
این فإن المنهج الاستدلالي والتجريبي Nf‏ روح الحضارة LM‏ 

ويلخص سامي النشار أسبابًا أخرى يضيفها ابن تيمية إلى جملة دواعي نبذ 


الفكر اليوناني» منها: 
١‏ أن المنطق الارسطي يقيد الفطرة الإسلامية بقوانين صناعية متكلفة في 
الحد والاستدلال. 


() آنور الجندي: polly‏ الميزان» ص47. 
(۲) أنور الجندي: اخطاء النهج الغربي الوافد. ص ۰ ۱۳. 
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۲- أن الاسلام يفي بالحاجة الإنسانية المتغيرة» بینما المنطق الارسطی یعتبر 
قوانينه كلية وثابتة. 

۳ أن الصحابة والائمة لم يشتغلوا بهذا المنطق الارسطي بل زهدوا فيه مع 
توصلهم إلى كل نواحي Va‏ 

ويبرع الاستاذ آنور الجندي في تحليله الفلسفي - البنيوي للمجتمعين اليوناني 
والاسلامي الذي استتبع اختلافا في النهج والفکر لكليهماء عندما یقول: "إن 
منطق آرسطو يعبر تعبیرا دقیقا عن الجتمع اليوناني العبودي النقسم إلى سادة 
يتأملون وعبید یعملون السادة هم الصورة والعبید هم المادة» ولکن الجتمع 
الاسلامي یختلف عن الجتمع اليوناني اختلافا كبيراء فدولته تقوم على الاخوة 
والساواة وتنطلق من نقطة النظر في السماوات والارض والعمل والکسب 
والسعی والتجریب "(6. 

وصفوة القول: إن الذي یتقرر من نقد النهج التهجيني أنه منهج مصطنع لا 
يخدم العلم» ویقصر عن فهم طبيعة الإسلام» ويغرق في الذاتية عند التفسير» 
ويبتعد عن النطق والموضوعية عند التحليل. والسبب الرئيسي في إخفاقه» 
يرجع إلى الأدوات المفاهيمية والمقولات الملتوية التي يستخدمها في التهجين 
والتشويه. والتتيجة أننا نرى فيه ما يراه في الإسلام» مع فارق أنه يمدنا بادلة 
التلفيق والتعصب. 

والذي هو ذو مغزى ما توصل إليه جوتشالك من “أن قضية التأثیر والتاثر 
بين الاسلام وغیره من الادیان والعقائد السابقة التي آثارها الستشرقون - ولا زال 
(۱) النشار : مناهچ البحث عند مفكري الإسلام» ص۳۵۳. 
(۲) انور ابلندي: الزامرة على الإسلام؛ ص۱۵۹ . 
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بعضهم یضرب على وترها - قد ثبت بطلانها علمياء فالاسلام لم يأخذ شيا 
من غيره» ون وافقت بعض تعالیمه ما عند الآخرين» ورسول الله صلی الله 
عليه واله وسلم» لم یقتبس شیثا من العقاند الاخری» لائه كان DE‏ فلم یعرف 
ما عند الآخرينء بالاضافة إلى ما ثبت من أن ما أخبر به وحي"بدلیل أنه 
خارج عن قدرة البشر العقلية. فإذا قيل بعد ذلك: إنه تأثر بهذا أو بذاك فليس 


إلا ادعاء يفتقر إلى الدليل العلمي *(6. 
إننا نعستقد أن الاسلوب التضخيمي یشوه المفاهيم ویفرغ المعطيات من 
محتوياتها الحقيقية. 


فعندما يعرف الدين مثلا بأنه اتحاد بئيس التأم أي التثامء أو بأنه Le‏ جاهلية» 
أو أنه خليط غير متجانس من الاديان القديمة: شيء شبيه بالمخلوط اليهودي 
المسيحي» أو أنه تركيب من الاساطیر والسحر وعبادة الأرواح» أو أنه أيضا 
ركام من الطيرة والهوس وكل ما له صلة بالاعمال أو التأثيرات الجاهلية . . . 

إذا كان الدين يعرف على هذا النحوء فمن المؤكد أن هذا المنهج أبعد ما 
يكون عن الروح العلمية وعن النزاهة المطلوبة في البحث والاهتمام باستقصاء 
الحقائق. والآكد من الكل أن هذا الاسلوب لا يساعد مطلقا على تفهم دين 
کالاسلام. وبهذا فإنه يكاد يستقر في الأذهان على الأغلب "أن التتشرقن 
ليسوا أصحاب منهج علمي متفق cade‏ ذلك OY‏ المناهج العلمية عادة ما تؤدي 
بالباحثين إلى نتانج واحدة أو متقاربة في مثل هذا النوع من الدراسات وقلما 
يوجد التباين بينها والاختلاف. فلو أن الدراسات الاستشراقية تقوم على 
الموضوعية والمنهج العلمي كما يزعمون, لما اختلفت النتائج التي يتوصل إليها 


(۱) محمّد شامة: الإسلام في الفكر الأوروبي؛ ص77. 


\oY 


إلا اختلافا في وجهات النظر من حيث الفهم والاجتهاد*(6۱. 

ولیس من الغالاة في شي» أن يذهب الدکتور رقزوق. Hy‏ على ذلك» إلى 
اعتبار أن الرء یفتقد الوضوعية في کتابات معظم الستشرقين عن الدين 
الاسلامي» على حين آنهم یلزمون بها أنفسهم عندما یکتبون عن دیانات وضعية 
کالب وذية والهندوكية وغیرهما: "فالاسلام فقط من بين كل الدیانات التي 
ظهرت في الشرق والغرب هو الذي یهاجم والسلمون فقط من بين الشرقیین 
جمیعا هم الذين یوصمون بشتی الاوصاف الدنيثة . ویتساءل الرء: لاذا؟ 

ولعل تفسیر ذلك يعود إلى أن الاسلام كان يمثل بالشسبة لاوروبا صدمة 
مستمرة. فقد كان الخوف من الإسلام هو القاعدة. فحتى نهاية القرن السابع 
عشر كان 'الخطر العثماني" Cal,‏ عند حدود أوروبا. ويمثل في اعتقادهم - 
تهديدا مستمرا بالنسبة للمدنية النصرانية كلها * . 

ley‏ هذاء يمكن القول بان هذا الضرب من الاستشراق الذي تشده ضغوط 
معينة في دراسته للإسلام "لیس علما باي مقياس علمي» Lely‏ هو عبارة عن 


إيديولوجية خاصة يراد من WIE‏ ترويج تصورات معينة عن الإسلام. De.‏ 


)1( عدنان محمد وزان: الإستشراق والمستشرقون. سلسلة دعوة الحقّء ص١١٠‏ . 
(۲) محمود حمدي رقزوق: الاستشراق والخلفية الفكرية el pal)‏ الحضاري» ص ۰۱۱۷ 
(۳) المصدر نقسه» ص 11١‏ 
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الباب الثالث 
النهج الادي في فهم الاسلامیات 


الفصل الأول 
التفسير الماركسي للاسلامیات 


النهج الادي 
أولا: النطلقات التاريخية للتفسیر المادي العاصر 

إن المنهج الادي الذي ينتهجه الستشرقون بصفة dale‏ وآولو MEW‏ الارکسي 
بصفة خاصة. لا يعطي تفسیرا كاملا ولا حقیقیا للظاهرة الإسلامية» Uy‏ 
يعمل في الواقع على تشویهها. 

ولكي نفهم جیدا الاتجاه المنتهج في التفسیرات الادية للدین وخطا تعمیم 
نتائجها على الاسلام يجب علينا أن نعود إلى حركة جمع الموسوعات في 
القرن الثامن عشر الذي عرف في الغرب ب'نفي الواقع فوق الحسي» وإحلال 
اعتقاد جديد محلة يتمثل أساسا في سيادة العقل باعتباره *عقيدة" حقيقية تمثل 
بداية لتدشين عهد العقلانية *( . 

غير أنه يجب أن نلاحظ أن هذه العقلانية قد امتزجت هکذا مباشرة منذ 
مطلعها بفكرة طبيعيات آلية (أو فيزيقاميكانيكية) مما ترتب عليه منطقيا إقصاء 
كل معرفة ميتافيزيقية . 

ولذا نلفي أن أول ما تمخضت عنه العقلنة() في النظام العلمي كان الميكانيكا 
أو الآلية الديكارتية. 


(1) R. Guenon: Le regne de ها‎ quantite et les signes des temps, p. 123. 

(۲) العقلنة اي: Rationalisation)‏ وهي حالة انغلاق الفکر على مفهوم chine‏ أو مجموعة من 

العطیات المحدّدة» بحیث تصبح هي الواقع والحقيقة» وعلی هذا الاساس تختلف العقلنة عن 

العقلائية اي ( Rationalite‏ با هي حوار بين الانسان والعالم یسعی إلى عقد نوع من التطابق بين 

الواقع والعقول. كما تختلف العقلنه عن المذهب العقلي اي Rationalisme)‏ القاتم على إخضاع 
جوهر الاشیاء کافة. با فبها العلم والقيم وغيرهاء إلى العقل. 

(راجع سمير سلیمان: "الاسلام واشكالية النهج في الخطاب الغريي" ۰ مجلة النطلق عدد ۰۳٩‏ هامش ص4۵). 


10۹4 


ويقتصر LAY‏ الميكانيكي أو الالي على الجانب الوصفي للاشیاء كما تبدو 
للعيان في مظاهرها الخارجية ويعجز عن إدراك العلة فيها. 

وهكذا يرى فينون أن الفيزيقا الآلية التي كان ینتهجها ديكارت كانت قد 
مهدت فعلا الطريق للمذهب الادي. . 

"وهل الادية إلا تکمیم للأشياء واقتصار على اعتبار الکم فیها دون الکیف؟ 
ولیس بعد هذا إلا أن يتم الاعداد لهذا التحويل الانتقاصي" وصياغته في نظرية 
تتناسب مع هذا الغرض Gall‏ من وراء هذا التيار الادي. 

وعلى هذه المهمة بالذات انکب جل العلم العصري كل الانكباب» حتى ولو 
لم يعلن إعلانا ظاهرا أنه ذو اتجاه مادي*(6. 

١‏ المعطيات الدينية في دراسة الغرب: 

إن خطر هذه النظريات يكمن في رأيناء لا سيما على الصعيد الابستمولوجي 
أو المعرفي» في السطحية التي تعالج بها المعطيات الدينية باستمرار» وتطرح 
بواسطتها مختلف القضايا الإسلامية» مما يقود حتمًا إلى تجليلات» أو قل إلى 
تأويلات» موغلة في الذاتية» بل وإلى استنتاجات خاطئة تماماء ما دامت 
الواقعة الإسلامية موضع تحليل تستعمل فيه أدوات علمية مادية بحتة. بالإضافة 
إلى كونها ذات اتجاهات إيديولوجية . وبالتالي فإنها تختلف اختلافا جذريا عن 
الادوات الفاهيمية الأصلية الخاصة. 

إلا إن الخطأ الرئيسي الذي تقع فيه الروح العصرية للبحث لدى علماء 
الغرب يتجلى آساسا في كونها تشعر بعدم القدرة على "الهضم" أو الإقرار 
بخاصية الظاهرة الإسلامية بالمفهوم الشامل» إلى جانب خصوصية النهج 


(1) R. Guenon., pp. 132-136. 


الإسلامي وأصالته في التحليل» ما سنعرض له في أوانه . 

وبإمكاننا أن نلمع إ ماعا سريعاء متوخين في ذلك الإيجار ما استطعناء إلى 
هاتين المشكلتين المنهجيتين الكبريين» واللتين تعتبران على العموم مسؤولتين عن 
التعميمات التسرعة وغير المبرهنة» وبالتالي غير المقبولة» بالإضافة إلى نتائج 
أقل ما يقال Less‏ إنها: إما تحصيل حاصل» وإما يكتنفها الغموض والضبابية» 
وهما: الفهم الغربي الخاص للدين» والتحليل المادي له. 

Y‏ الفهم الغربي الخاص للدين: 

فالمشكلة الاولی يمكن تفاديها بطبيعة الحال بمجرد اعتبار الظاهرة الإسلامية 
ككل ليس كواقعة دينية بحتةء منفصلة أو معزولة عن غيرها بصفتها مطروحة 
طرحا Lie‏ أو منظورا إليها من هذه الزاوية» النظرة التي يوحي بها المفهوم 
الإغريقي اللاتيني للدين. 

ففي هذه الحالة تؤول دراستها طبعا إلى علم الاجتماع الديني » على حين أنه 
ينبغي اعتبارها ظاهرة اجتماعية إسلامية ALLS‏ أي إذا استعرنا الصطلح 
الخلدوني باعتبارها *ظاهرة العمران" مضيفين إليها نعت الإسلامي في مقابل 
علم الاجتماع الرأسمالي وعلم الاجتماع الماركسي والصيني ... أي إنها 
موضوع le‏ اجتماع مستقل. .. هو علم الاجتماع الإسلامي مبدئيا. وهو 
علم كما M‏ يختلف أيما اختلاف» ليس عن ple‏ الاجتماع الديني ch‏ 
ولكن عن كل علم اجتماع عام» قديم أو معاصر ایض . 

۳ التحلیل المادي للدين: 

وأما المشكلة الشانية فتتمشل في أن المنهج الغربي ينحو في التحليل منحى 
)١(‏ راجع ص ۲۲۸ من هذا البحث. 


LA 


(LESS) Lar‏ وبالتالي ماديا لا يستئني من ذلك حتی الظاهرة الدينية 
ذاتهاء مما يؤدي بالضرورة وبشتی الطرق الانفصاميةء إلى إقصاء الظاهرة 
الدينية ما دام الدين يعتبر مشكلة ميتافيزيقية أو روحية بحتة» وإما إهمال 
عواملها النفسية ‏ التاريخية . 

وعلیه فمن السهل أن نستنتج ولا غروء عدم إمكانية تطبيق هذا النهج 
على الظاهرة الإسلامية» لسبب بسيط ومزدوج في آن واحد: وهو آن هذا 
المنهج ينظر إلى الدين نظرة غربية أي لائكية انفصامية من ناحية» ومن ناحية 
آخری فإنه يحمل تصورا يهوديًا ومسيحيًا Le‏ للكون والحياة. كل منهما 
يتعارض Gas Ube‏ مع التصور الاسلامي. 

-٤‏ الحادية المذهب المادي المعاصر: 

*الادية " لفظ يزخر باستعمالات مختلفة» ليست كلها GB‏ بالضرورة 
للوجود غير الادي. 

فان یعتقد المرء في "أصالة الادة" ليس کفرا» أو أن یخلص إلى أن للمادة 
واقعًا موضوعيًاء يحده الزمان والمكان. خارج نطاق الافتراض الذهني والاعتبار 
العرضي» فذلك ليس Ca BY‏ 

وإنما هو اتجاه مخالف "للمثالية" التي تنكر أن يكون للمادة هذا الواقع 
العيني المحسوس التطور. 

وعليه فإذا كانت النظرة مادية أو كان التحليل Gob‏ بهذا المعنىء فإنهما لا 
ينافيان الإيمان ولا ينقضان التوحید» بل إنهما ليشكلان أفضل السبل لمعرفة 
الخالق» سبحانه» من خلال النظر في الظواهر الادية للكون. 
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Ll,‏ إذا اطلقت کلم" الادية " على إنكار الوجود (GLOW‏ وانحصرت 
الوجودات في الادیات» وخضع کل ما في الکون لقوانین المادة» aly‏ لا حقيقة 
إلا لما يقع تحت الحس» غير نابع من مصدر ميتافيزيقي» فتلك هي الادية اللحدة. 

غير أن هذا الانکار لما وراء الادة أو هذا الرفض لعالم ما فوق للحسوس» 
ليسا بجدیدین في الواقع» ولا هما ثمرة للتطور العلمي الحديث كما قد يخيل 

وذلك أن المسلمين كانوا قد أطلقوا قديماء على منكري الله تعالی» وعلى 
الماديين الذين ینکرون ما وراء الطبيعة» وصف "الدهریین" أخذا من الآية 
الكريمة: ظ وقانُوا ما هي إلا ke‏ الدنيا نموت ونحیا وما LÉ‏ لاله وما لهم 
بذلك من Of ele‏ هم إلا ون )> cou‏ ۹ 

5 رکائز الادية الحديثة: 

وإذ تتعارض الادية كلاسيكيًا مع الروحانية» وفي الجدل الارکسي» مع 
المثالية من ناحية» ومع الوضعية من ناحية «Mis st‏ فإنه بالإمكان إذن استنتاج 
الفرضيات التالية للركائز التي تقوم عليها وهي: 

الأولى: اعتبار وجود المادة أسبق من وجود الروح. مما يستلزم إنكار الخالق 
وعدم الاعتراف بالدين وما إليه. . . 

الثانية : انتهاج التجريبية (الامبيريقية) مقابل العقلائية . 

الثالثة: العادلة - البيوترموديناميكية ‏ التي ترى الإنسان مجرد مريء أو تحيله 
كتلة ذات abel‏ ثلائة وحسب: لحم ودم وعظمء كما يعتقد كثير من الماركسيين 
الذين يتجاهلون هكذاء القيم المعنوية وكل أساس روحي. 


(1) G. Le grand: Dictionnaire de philososhie, .م‎ 169. 


vw 


فقد وصفت "الادة" بانها "الحقيقة الوضوعية الوجودة بصورة مستقلة عن 
الوعي والعطاة للانسان في حواسه" . وقد اضفت هذه النظرية على *الادة" کل 
صفات الق والابداع فاعطتها خصيصة الازلية اي "لا محدودية الزمان " وخصيصة 
"لا محدودية الکان" وبالجملة فقد اصبحت "الادة" تلسكويًا عصریا تنظر منه 
الحركة الاركسية إلى كل معطیات العلم» وتلخص به رأيها في أصل OAL‏ 

وأما الجدلية فهي مجموعة الخصائص الاساسية التعلقة coolly‏ والتي تنتج 

يقة خاصة للحركة والسلوك بحيث تشترك فيها مستويات الوجود كافة. 
ولقد اختير لها هذا اللفظ «الجدلية», oY‏ هذه الخصائص الاساسيت أو هذه 
LUN‏ في السلوك تستلزم باستمرار تغيير ۲1۳ إلى PEN‏ 

هذا المفهوم بالذات عندما يساق في العادلة العامة للمستشرقين الذين 
يتبنون هذه الجدلية في بحوثهم. فإنه يرادف اللا أسلمة: بحيث إن كل ما هو 
إسلامي» يصير بحسب بعض البقايا "لا إسلاميا' أو "غير إسلامي" . ثم إن 
الجدلية المادية ترتكز على هذا الثالوث: 


- على أولوية الطبيعة. 
- على تأليه الادة التي لا يرتبط وجودها الحقيقي بشيء سوى بنفسها. ذلك 
أن واقع العالم يكمن في ماديته . 


- على أن العقلانية ليست الا نتيجة المادة التي هي في صيرورة مستمرة» 
وتقوم هذه الجدلية المادية على التناقضية التي هي أساس الصراع بين ما هو 
فكرةء وما هو غير فكرة. وعلى أساس نفي الروحانية في ذاتها مطلقًا. 


)1( عبد الحليم عويس: ثقافة للسلم في وجه التیارات المعاصرة» ص۱۳۲ . 
(۲) عمر عودة الخطيب: المسألة الاجتماعيةء ص۱۷۳. 
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Lu‏ تفرعات المنهج الادي وانعکاسانه: 
١‏ خطر الذهب الوضعي: 
إن الذهب الوضعي. وهو سلیل العقلانية التي ليست بدورها في الحقيقة إلا 
مظهر؟ فلسفيًا على وجه الخصوص للمذهب الإنساني الذي يستهدف في نظر 
قينون تحويل JS‏ شيء إلى وجهة نظر بشرية بحتة» أي إنها لا تتخطی في 
قصورها محدودية الإنسان. 
إن هذا المذهب يرفض الاهتمام بالعالم ما فوق الفردي» فيعلن أنه غير 
*قابل للفهم" أو غير قابل للمعرفة. 
وعمدة الفلسفة الوضعية أن تضع النسبية حیثما وجدت موضع الطلق» فكل 
شيء نسبي عرضة للتبديل والتغبير» ولا قرار لثابت على الاطلاق. ' والوضعية 
التي نادى بها أوجست MPEGS‏ الفرنسي. عدت الإنسان BIS‏ يستطيع أن يشكل 
یمه بنفسه ويحولها إلى دين وضعي» يضبط حركته الاجتماعية» ولا حاجة 
بعد إلى الادیان والقیم القديمة في زعمه" . 
وإذ تنکر الوضعية كل تفکیر ميتافيزيقي» وتستبعد البحث في الغايات والعلل 
R. Guenon: op. cit., p.146.‏ )1( 
Auguste Comte )1(‏ (۱۷۹۲ - ۲0۱۸۵۷ فیلسوف فرنسي ومؤسس الذهب الوضعي (۱۸۳۰م من 
أهم مولفاته: (دين الانسانیة (دروس في الفلسفة الوضعیة). (التعلیم الوضعي) ویعتبره الغرب 
مؤسسا لعلم الاجتماع» انظر: 
G. le grand: Dictionnaire de philosophie, p.61.‏ 
تلمیذ دي سان سيمون» اشتهر بقانون الاحوال الثلاثةء يدعو إلى دين یتعبد (الإنسانية) ويربط للدن فیما 
بينهاء ویذلك يقضي على الدکتاتوریات. انظر. سعفان: تاريخ الفکر الاجتماعي ص ۰۲۰۵-۱۹۹ 


(۳) محسن عبدالحميد: المذهبية الاسلامية والتغيير الحضاري» سلسلة کتاب الأمةء ص۷۲ . 


۱1۰ 


الاولی فإنها لا تعترف بغير الحسوس الذي تعالجه ناهج البحث التجريبي . 
ويؤكد Lewis‏ .8 .6 في كتابه فلسفة العلوم عند کونت: أن الوضعية عنده 
تنتهي إلى خلق فلسفة للعلوم کاساس لإيمان اجتماعي جدید؛ إن هدفها وضع 
نظرية اجتماعية عن طریق نظرية علمية» وقد آقرت دی SSI‏ الإنسانيةء 
وهي تری أن البحث العقلي في موضوع الطلق لا طائل تحته OY‏ العرفة نسبية» 
ولا يحاول الوضعيون أن یبرهنوا على نسبية العرفة بتحلیل العقل ونقده بل 
یدللون Lele‏ بتأريخ العقل؛ فیری "كونت" أن العقل قد مر بثلاث مراحل 
تصاعدية» من مرحلة الخضوع للدين وهي الدور اللاهو: تي (theologique)‏ إلى 
مرحلة الخضوع للميتافيريقا (metaphysique)‏ إلى المرحلة العلمية أو الوضعية 
(positive)‏ وفي هذه المرحلة الأخيرة العالية» يستكمل استبعاده ورفضه لكل 
المقررات والأصول الدينية والیتافیز: 
إن هذه النظرية الكونتية المشهورة بنظرية: قانون المراحل الشلاث» والتي 
تعرضت لانتقادات شديدة بل وتفنيدات عديدة» لا تتطابق بحال مع النظرة 


2 وآثاره" . 


الإسلامية؛ فالمرحلة الدينية مثلا توافق ما تسميه الوضعية بالأنشروبومورفيزم 
«(anthropomorphisme)‏ وهي نزعة تأنيس الآلهة وإضفاء صفات بشرية عليها 
وتجسيدها. وهذا بعينه أحد أبشع مظاهر الشرك الذي يتعارض مع مفهوم 
التوحيد في الإسلام كل التعارض. 

وحسبنا أن نذكر مثالا آخر وهو "أن العلم المصري القديم قام على أساس 
لاهوتي ثابت قائم» وهو ما نشاهده في علوم الهندست التي بنت الأهرام 
(۱) عبد القادر محمود: الفکر الاسلامي والفلسفات العارضة في القديم والحديث» ص۱۹۷ . 


CN)‏ الرجع نفسهء الصفحة نفسها. 
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والقابر وعلوم الطب التي حنطت ابلسثث لتخلد إلى AM‏ وحتى يكن أن 
تتعرف علیها آرواحها عند البعث. . . وهذا وحده (وقد حدث في فجر 
الانسانية الاولی) - بهدم تركيبة "کونت" الوضعية» وهذا معناه أن مرحلة 
التفکیر الفلسفي» ليست سابقة بالضرورة على مرحلة التفکیر العلمي» فالواقع 
أن الفلسفة تبدأ حيث ينتهي العلم» أو أن الفلسفة هي ob bi‏ العلم التي 
تكمله "Say‏ 

وفضلا عن كل LEM‏ فإن تقسيم مراحل الفكر البشري على هذا النحوء 
يغدو - من زاوية النطق الإسلامي ‏ غير صحيح» لاعتماد "الكونتية " في تمبيز 
الراحل على عامة الناس» بدلا من اعتبار النظرة الكونية لقمم الفكر الإنساني» 
هذا من جانب» ومن جانب آخرء فما الذي يزم بحتمية هذه الراحل 
"التاريخية *؟ وما الذي یثبت تسلسلها القهري الذي يلغي بحكم التطور ‏ نمط 
التفكير السابق ليؤدي إلى be‏ لاحق ولا مناص؟ 

وقد تجتمع BAS BEY‏ في أسلوب التفكير الفردي فيكون إلهيا وفلسفيا 
وعلمیا. وهذا الاسلوب ابحامع لم تلتفت إليه المدرسة الكونتية» بل إنها تعتبر 
استمرار وجود هذين النوعين من التفكير اللاهوتي أو الخرافي» واليتافيزيقي أو 
الجرد» جنبا إلى جنب» Eth‏ عن عدم اكتمال شروط التفكير الوضعي؛ أو 
العلمي . إلا أن هذا التجاور محدود. فكلما تقدم التفكير الوضعي خسرت 
الفكرة اللاهوتية واليتافيزيقية عن العالم جزءا من نفوذها بسبب عدم صلاحيتها 
كشان المناهج التي لم تعد صالحة للاستعمالء إذ إن وحدة العقل والاتساق 
المنطقي التام رهن بهذا الشرط . 


(۱) عبد القادر محمود: الفكر الاسلامي والفلسفات المارضة في القديم والحديثء ص199-194. 
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فإذا استبعدت فكرة التوفیق لم يكن بد من اختیار أحد آمرین: إما أن نفکر 
طبقا للطريقة الوضعية. وإما ألا نفكر GL, Cb]‏ ومنهج مادي وضعي 
هذه حيثياته» خلیق W‏ يفهم حقائق الاسلام الا أن یتعشر فیها أو أن يتلكأ في 
تشويهها. 

۲ حطر المذهب التطوري: 

إن الذي يذكر الذهب التطوري لا لك الا أن یذکر الذهب الدارويني تبعا 
لذلك. دون أن ینسی طبعا LAW‏ اللائكي الذي يعد أول ثمرة من ثمرات 
انقصام الكنيسة عن الدولة» أو ینسی كذلك نسبة هذا الاتجاه الجديد إلى الاثار 
المباشرة التي خلفها المذهب الوضعي. 

ولقد أحدثت نظرية داروين" انقلابا في العلوم الاخری؛ فقد أصبحت 
فكرة التطور the‏ أساسيًا في كل التفكير SLIM‏ في نهاية القرن التاسع عشر. 
وقد أدت هذه النظرية إلى فزع رجال الدين وحيرة الكنيسة التي اعتبرت داروين 
کافرا وملحذا - وقد کان بالفعل كذلك ‏ ولكن لاسباب أخرى هي أنه لا Jol‏ 
با جاء في الکتاب القدس حرف . 

هذا ولقد آدخل داروین مفردات نظریته في الفکر العاصر له مثل: التطور 
والصراع من أجل الحياة. . . والانتخاب الطبيعي. . . والبقاء للاصلح. ولا 
شي» ثابت في حیاتنا إلا التغیر . 
(۱) ليفي بریل: فلسفة أوجيست کونت. ترجمة د. محمود قاسم ود. محمد بدوي» ص4۷-41. 
Charles Darwin (1)‏ (۱۸۸۲-۱۸۰۹م) عالم طبيعي وبيولوجي إنجليزي» صاحب نظرية النشوء 

والارتقاء القائلة OL‏ الحسيوانات الراقية اّما نشات عن حیوانات دنيئة بفعل التطور والاستحالة» أو 

التغير العضوي؛ من مؤلفاته: (اصل الائولع). 
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ولم يكن داروین هو وحده الذي نادی "بالتطورية "» فقد كان غیره کثیرون» 
ولعل آبرز من يهمنا هنا هو العالم الفرنسي SLY‏ الذي عرف بمعارضته له 
في فلسفته الادية الالية الصماء: فقد كان تطور داروین ماديا فقط تغلب عليه 
الجبرية والحتمية اللتین لا یستطیع لهما الانسان فکاکا. على حين أن التطور 
اللامارکسي یغلب الإرادة باعتبار أن الظروف الصعبة لا تقتل الانسان وإنما تمثل 
تحديًا یستجیب له DU‏ 

وإذ یستخلص من الداروينية نزعة إلى "حیونة" مفهوم الانسان انطلاقا من 
التشابه الظاهري في القانون الواحد الذي خلق الله تعالی به الانسان وسائر 
الحيوانات» فإنها تظل ناسية مساحة الاختلاف والتنافر» التي تجسدها شمولية 
شخصية الانسانية لجانبه احيواني البحت» وجانبه الانساني الفكري والشعوري» 
الامر الذي حدا بها إلى إنكار ثبات الصفات الخلقية والانسانية القيمية» معتبرة 
الانسان حیوانا اجتماعیا متطورا» لا ضوابط لتغييره إلا في إطار تکوینه 
OSS‏ 

1-1 . نص القرآن على سنة التطور: 

وعلی الرغم من إننا نسلم Ob‏ البحث في النشأة والتطور ليس محظورا على 
المسلم بل بالعكس فإنه محثوث عليه بدليل قول القرآن الكريم. 

LY [المنكبوت:‎ © Glad سيروا في الارض فانظروا كيف بدا‎ ID 
عالم طبيعي فرنسي» نشر (الوسوعة النباتية) و(توضیح‎ (IATL VEE) JLB. de Lamarck (1) 

الاصناف) (۰)2۱۸۱۷-۱۷۸۳ یعتبر رائا في نظريتي "التوالد الذاتي" و "الاستحالة" موضوع 

انشغالات داروین. (۱۳۶۷). 


(۲) عماد الدين خلیل: مع القرآن في عاله الرحب» ص٠۲‏ . 
(۳) محسن عبد الحميد: المذهبية الاسلامية والتغيير الحضاري» ص۷۴ . 
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ومع أن النشاة التطورية منصوص علیها في قوله تعالی: 

.]٠٤ (نی:‎ GIN gl وقد خلقکم‎ 

Lips‏ نتساءل Les‏ |ذا كانت هذه الاطوار مقصورة على الجنين في البطن؟ آم 
إن هذا مجرد رأي خصوصا وأنه لم يبت في الامر نهائيًا بصریح قوله سبحانه: 
( ما آشهدتهم Ge‏ السّموات والأرض ولا خلقآنشسهم )4 [الكيف: 1۱. 

وعلی الرغم من آننا نقر بان التطور نفسه سنة في الحياة» بل وحقيقة علمية 
وموضوعية ابتة لا تطعن في الصنعة الإلهية» ولا تعني نقصا في الخلقة» بل 
هي مدعاة إلى طلب الکمال والجمال. وتأكيد للعناية الربانية بالسنة والقانون 
الالهي للتطور إلى الاحسن والاکمل. 

رغم هذاء یظل الاشکال في رأيناء مطروحًا طرخا le US‏ مستوی 
النشأة الإنسانية: هل de‏ على الإنسان الذي يتميز بالعقل والتكريم الإلهي» 
القانون نفسه؟ أي هل الإنسان مستنبط من سلالات أخرى؟ وهل حكمه هو 
حكم السلالات الأخرى. كما يزعم فريق من التطوريين؟ 

“وقد عارض الباحثون من العلماء البيولوجيين هذا الافتراض» ولكن قوى 
كبرى كانت وراء الانتفاع بالنظرية وتحويلها إلى نظرية للتطور الاجتماعي المطلق 
التي اشتقها ‏ هربرت سبنسر» من نظرية التطور البيولوجي التي وضعها 
داروين» كان لها أبعد الاثر في معارضة الحقائق الأساسية الجامعة الرابطة بين 
نظام الشوابت والمتغيرات من حيث حاولت أن تلقي ظلالا باللة على أنه لا 
توجد ثوابت مطلقاء aly‏ الحياة كلها تغير دائم وتطور مطلقء وهذا ما ذاع 
وشاع وسيطر بعد ذلك على مفاهيم النفس والاخلاق والاجتماع. والآن» 
وبعد مرور AST‏ من تسعين عاماء يجيء العلماء ليعلنوا بطلان هذا كله» حيث 


۷۰ 


یعلن الدکتور جان بیفتوء رئيس الجمع العلمي الفرنسي بصراحة تامة: آنه لا 
علاقة للإنسان بالقدرة ولا تجانس Ogee‏ 

۲-۲ . النهج التطوري في دراسات الستشرقین: 

واذ نترك الاجابة ليادین العلم الخصصة) لا يسعنا الا أن نلتفت إلى 
الضاعفات الخطيرة والاثار السلبية التي آلت إليها تفسیرات العلوم الانسانية في 
الغرب من جراء هذه النظرية» ومدی تأثر المستشرقين بها في تحلیلاتهم التکلفة 
للإنسان» وتطبيقهم للمنهج التطوري في دراسة ظواهره. 


(۱) آنور ابلندي: حركة اليقظة الاسلامیف ص۷٠۳‏ . 

(۲) جاء في مقال Yvonne Rebeyrol‏ ۰ تحت عنوان: "الکیمیاء الحياتية تطور کشوف داروین "۰ في 
معرض الحديث عن تضافر العلوم التخصصة على فهم احسن لعلمیات التطورء ما يلي: 
لقد اعطى داروین في سنة ۱۸9۹م» اعتماد) على بعض الافکار التي آبداها لامارك» المنطق الحاسم 
لنظرية التطور . إنه كان يرى أن المحرك الزدوج لتطور الائواع الحيةء إنما هو الانتقاء الطبيسعي 
والتکیف مع الوسط . 
وفي سنة 1810م كان ماندال قد أسس علم الجيناتء لا أنه بالتاكيدء لا هذا ولا ذاك US‏ یفکران 
بالرة في الكيمياء الحيانية ولا في علم الاحياء الذري . 
وإلى حين ظهور ونماء هذين العلمين نماء رائمًا بعد اندلاع الحرب العالمية الثانيية» لم يكن التطور 
مدروسا Lat‏ إلا بواسطة مقارنة الكائنات الحفرية التي يجربها علم ال ينات الابتدائي وعلم الجينات 


غير أن العمل الحفري يعد ظاهرة معقدة لا تحتفظ إلا بالقليل من الكائنات الحية أو تقريبا ما اشتمل 
منها على هيكل عظمي أو غلاف أو صدف فقط (...). 

ومع هذاء وبالرغم من ضروب الشبه الفيزيائية الواضحة» فان الانسان يظل هو الانسان وليس 
ب" شامبائزي * » والعکس صحيح ایض . 

وذلك بالنظر إلى مورفولوجية کل منهما وإلى سلوكه وقدراته التي تعرف جمیعها فروقًا مهمة تفصل 
انظر: جريدة ( «(Le Monde‏ عدد ۰۱۳4۷4 فرنساء ۲۵مایو/ SU‏ ۰2۱۹۸۸ ص۲۲. 
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۱- من ذلك أن الخطر الرتيسي للتطورية یتجلی في اعتماد النهج القارن 
الذي ييل دائما إلى السعجل في استخلاص التائج وتعميمها بحيث یقع في 
الخلط بين الوازنة والتشابه. 

وخير مثال على ذلك؛ من بين العديد من GES MEN‏ ج. شلحود 
العنون "من عبادة الارواح إلى الاتجاه العالي" . De l'animisme a l'uni-)‏ 
(versalisme‏ . 

فبالنسبة إليه ينبغي "أن نبرز هذا الامر الرئيسي وهو أن الاسلام لیس إلا 
المآل النطقي والضروري للحالة الدينية والوضع الاقتصادي والاجتماعي اللذين 
كانت تعيش فيهما الجزيرة العربية» لا سيما في المنطقة الغربية منها في أواخر 
القرن السادس "6 . 

۲- وليس آبعد عن الصواب بالنسبة إلى تصورات ديكارتية» مرنت على 
تلبيس الاشیاء لبوس *الطین " وقیاس الامور كلها قياس *آرضي* من أن 
تعمد إلى تفسیر اصل الاسلام وتحلیل طبیعته بمثل هذه التظریات الوضعیت 
وبهذه السهولة الساذجة. والا فان الزعم بان الاسلام لم يكن سوی النتديجة 
النطقية أو التطور الطبيعي آیضا UU‏ معينة» یرادف القول الخاطئ بانه ساعد 
على استبقاء الاوضاع الجاهلية ولا مساس! وهذا غير الواقع. 

" فابن مجتمع القبيلة ظهر علی مسرح العالم والتاريخ فجاة لينادي بوحدة 
البشرية ككل . 

وابن البيثة التي كرست الوانا من التمييز والتفضيل على أساس العرق 
والنسب والوضع الاجتماعي» ظهر ليحطم كل تلك الالوان ويعلن أن الناس 

(1) J. Chelhod: Introduction a la sociogie de F Islam. 
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سواسية كأسنان الشط . . . 

وابن الصحراء التي لم تكن تفکر إلا في همومها الصغيرة وسد جوعها 
والتفاخر بين أبنائها ضمن تقسيمها العشائري» ظهر ليقودها إلى حمل أكبر 
الهموم ويوحدها في معركة تحرير العالم» وإنقاذ المظلومين في شرق الدنيا 
وغربها من استبداد كسرى وقيصر. 

وابن ذلك الفراغ الشامل» سياسيًا واقتصاديّاء بكل ما يضج به من تناقضات 
الرباء والاحتکار» والاستغلال» ظهر فجاة ليملا ذلك الفراغ ويجعل من ذلك 
المجتمع الفارغ مجتمعا ممتلثاء له نظامه في احکم» وشريعته في العلاقات 
الاجتماعية والاقتصادية . . . 6۱. 

“د واسوا منه» إدعاء أن الوضعية الجديدة في العهد النبوي كان لابد أن 
توجد بطبيعة الحال طبقا لقوانين التطور!! بل وعقتضی حتمية اجتماعية ولا 
مفر!! وهنا كل الصدوف عن الحق! علاوة على تناقض مريب مع الواقع. وإلا 
فكيف نجمع بين المتناقضات؟ 

كيف يتأتى افتراض غريب كهذاء علما بوجود المقارنة بين الذين اعتنقوا 
الإسلام عن طواعية ورغبة. وبين الجاهلين» وبإعلان الجهاد في مسبيل هذه 
الدعوة الجديدة وما تتطلبه من بذل وعطاء وتضحية وفداء بالنفس والتفیس» بل 
ومدى تحمل العناء والاذی في سبيل التزامها ونشرها والهجرة من أجل الحفاظ 
على حياة العناصر الاولی الذين تجسدت فيهم قيم هذا الدين» وکانوا النواة 
الاولی للمجتمع الإسلامي الناشئ؟ 

ما محل هذا الافتراض أمام البطولة والشهادة والصمود وشتی ضروب 


)1( محمد باقر الصدر: المرسلء الرسول» الرسالة ص 1/0/4 


القاساة والعاناة التي كابدها جل الهاجرین والانصار بسبب الشورة على 
الاوضاع الجاهلية الجائرة» وتغبير آنظمتها الفاسدة وهیاکلها القديمة البالية» 
وقيمها ومثلها الهابطة غير الإنسانية؟ 

4- وغير مجد أن نتكلف في "بیان كيف أن الحركة الفردية (إشارة إلى 
"مبادرة" النبي) تستلهم من التطلعات الجماعية للوسط الذي يعيش فيه 
المصلح "20 أو Lal‏ أن نتمحل في 'إظهار تأثير حركة الوسط في الشخصية 
التاريخية ورد فعل هذه الأخيرة عليه *. 

gy‏ كان هذا الامر يصدق ربا على أي مصلح آخرء أخذ على نفسه مهمة 
التجديد في فكر ديني أو في غیره. أو كان يستهدف بعث تيار إيديولوجي أو 
مذهب منقرض. فإنه بالتأكيد لا يصدق في حق محمد بء على الرغم من 
مزاعم شلحود. 

"وخلافا لذلك نجد أن محمد BB‏ في تاريخ الرسالة الجديدة لم يكن 
حلقة من ce‏ ولم يكن يمثل جزءًا من تیار» ولم تكن للأفكار والقيم 
والمفاهيم التي جاء بهاء بذور أو رصيد في أرضية المجتمع الذي Les‏ فيه. وأما 
التيار الذي تكون من صفوة المسلمين الأوائل» على يد النبي فقد كان من صنع 
الرسالة والقائدء ولم يكن هو الناخ السبق الذي ولدت فيه الرسالة» وتكون 
القائد. ومن أجل ذلك نجد أن الفارق بين عطاء النبي» وعطاء أي واحد من 
هؤلاء» لم يكن فارق درجةء كالفوارق التي تبدو بين بذرة وأخرى من البذور 
التي تكون التيار الجديدء بل كان فارقا أساسيًا لا حد له» وهذا يبرهن على أن 


(1)J. Chelhod., P. 10. 
(2) ibid., P 11. 
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محمد لم يكن جزءً) من تيار» بل كان التیار الجديد جزءًا منه*(. 

5 والا فکیف يكن أن نفهم هجرة السلمین الاوائل إلى الحبشة على إثر 
الاعتداءات المتكررة عليهم من قبل قريش» لا لشيء إلا لانهم لفظوا الجاهلية 
وما كان يعبد أباؤهم؟ 

كيف نفسر العقوبات الصارمة التي سلطوها عليهم طويلا والحسصار الذي 
فرضوه ضدهم في شعب أبي طالب وضربوه عليهم اقتصاديًا وتجاريًا بل 
واجتماعيًا كذلك؟ 

5 ثم ما محل المفهوم التاريخي "لهجرة الرسول" ليلة المؤامرة التي دبرها 
رؤساء قريش» والتي كانت تستهدف شخصه بالذات من أجل الإطاحة بدعوته 
بالقضاء عليه قضاء مبرمًا بعد سلسلة من الاعتداءات والاعتراضات وحشود 
السباب والشتم والسخرية» وضروب التهديد والتلويحات ضده وضد أصحابه؟ 
هل يبقى له بعد ذلك من معنى؟ 

أم إنه يفسر ب" حدس عمیق تحسس الثل الأعلى الجديد؟ "آم إن ذلك عائد 
إلى "عبقریته " التي جادت عليه بإصلاح ملموس؟ آم إلى نزاهته وصرامته 
وشجاعته وروحه الثالية والمرنة التي سمحت له جميعها ob‏ يتغلب على 
المقاومين وينتصر؟. 

وعلى أي حال فنحن لا نشاطره الرأي سيما عندما يظن أن "حالته لا 
تختلف عن حالات المصلحين الاجتماعيين» سواء كانوا يحملون اسم بوذا أو 
سقراط *(۳. 


)1( محمد باقر الصدر: المرسل؛ الرسول» الرسالةء ص۷۹ 
Chelhod, op. cit. p. 114.‏ )2( 
.114 .م ibid.‏ )3 
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۷ وعلی النقیض من ذلك ما نشره الشيخ رشید رضا في کتابه عن الشیخ 
محمد عبده من قول تولستوي في عظمة الرسول BB‏ *".. ویکفیه فخرا: أنه 
هدی أمة برمتها إلى نور الحق وجعلها تجنح للسلام وتکف عن سفك الدماء 
وتقدیم الضحایا. 

ویکفیه فخرا: أنه فتح طریق الرقي والتقدم» وهذا عمل عظیم لا يفوز به 
إلا شخص أوتي قسوة وحكمة وعلمًاء ورجل مثله جدیر بالاحترام 
والاجلال "6۱ . 

A‏ ویدحض تفسیر ظاهرة النبوة بتطلعات الحیط بدلا من تفسیرها بوحي 
السماء. ويرد الزعم القائل باثر الوسط والبيئة في صياغة شخصية الرسول ككل 
شهادةٌ ما يكل هارت الذي الّف کتابا هو من الاهمية بمكان» حیث إنه انتخب 
فيه مئة شخصية متميزة عبر التاریخ» درس عن کثب مؤهلات العظمة فيها 
بقاییس الخصائص التفردة ومعاییر العطاء الذي رشحها للخلود حيث یقول: 

"لقد اخترت محمدا HB‏ في أول هذه القائمة» ولا بد أن یندهش كثيرون 
لهذا الاختيار. ومعهم حق في ذلك. ولكن محمدا عليه السلام هو الإنسان 
الوحيد في التاريخ الذي نجح نجاحا مطلقا على المستوى الديني والدنيوي . . . 

وأكشر هؤلاء الذين اخترتهم قد ولدوا ونشؤوا في مراكز حضارية» ومن 
شعوب متحضرة سياسيًا وفكريّاء إلا محمدا RG‏ فهو قد ولد سنة ۰۷۰ 
ميلادية في مدينة مكة جنوب شبه الجزيرة العربية في منطقة متخلفة من العالم 
القدیم بعيدة عن مراكز التجارة واحضارة والثقافة والفن ** . 
OD‏ عبد لیم محمود: ریا الا ی 


JRL )۲(‏ هارت: الخالدون متة اعظمهم محمد رسول الله > ترجمة آئیس منصور» ص۱۳. 
(0) للتنييه: لا نجاري المؤلف في تقدیه BY‏ شخصية على أي نبي. 
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وتاکیدا لهذا الاعتیار وريادة في الایضاح. یعلل هذا الولف الاسباب التي 
توجت الرسول به بإكليل السبق على راس العظماء قاطبة بقوله: "وربا بدا 
LES‏ غريبًا حقًا. أن یکون الرسول محمد BB‏ في راس هذه القائمة رغم أن 
عدد المسيحيين ضعف عدد السلمین وربا بدا غريبا أن يكون الرسول عليه السلام» 
هو رقم واحد في هذه القائمة. بينما عيسى عليه السلام هو رقم ۳ وموسی عليه 
السلام رقم 17. "ولکن لذلك آسبابا: من بينها أن الرسول محمدا ی قد كان 
دوره أعظم وأخطر في نشر الإسلام وتدعيمه وإرساء قواعد شريعته. 

Uy"‏ كان الرسول BB‏ قوة cube‏ فيمكن أن يقال إنه أعظم زعيم سياسي 
عرفه التاریخ. 

بالاضافة إلى أن هذا "الامتزاج بين الدين والدنیا هو الذي جعلني آومن بان 
محمدا BB‏ هو اعظم الشخصیات DA‏ في تاريخ الانسانية Vs‏ 

4 ثم إن الافتراض في الاخیر بان محمدا BB‏ كان قد "زود الجتمع 
العريي بدين یتلاءم أكثر مع ثقافته وتطلعاته وسلوکه من أي دين لو كان يجيء 
إليه من الخارج» OY‏ المجتمع المكي» في زعمهء كان يتأهب لنبذ الوثنية القبلية 
ويستعد لاعتناق دين ذي اتجاهات قومية"2©9, 

هذا التخمين الغريب لا يفسر لنا فجاءة التصورات القرآنية الجديدة التفجرة 
للإنسان والكون والحياة والخالق؟ . 

فالطفرة هنا هائلة» والتطور شامل والانقلاب يمس مناحي الحياة والقيم 
والمفاهيم كافة . 
(۱) مايكل هارت» مرجع سابق» ص۱۹۱۱ . 

(2) 1. Chelhod: Op. cit., p. 14. 
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فمجتمع القبيلة طفر رآسا على يد النبي إلى الإيمان بفكرة الجتمع العالي 
cot‏ والجتمع الوثني طفر رأسا إلى دين التوحید الخالص. 
والمجتمع الفارغ تماما طفر إلى مجتمع متلئ تماماء بل تحول إلى مجتمع 
القيادة والريادة والإشعاع الحضاري على العالمين. وعليه فإن الرسالة بهذه 
الخصائص الفريدة أكبر من الظروف والعوامل التي يزعمون!©. 
إن ذلك التخمين يعجز عن أن يقدم لنا تفسپرا لانبشاق المبادئ الاساسية 
الجديدة التي جاءت مهيمنة تسییرا وشمولا ميادين الحياة الاجتماعية والفردية 
كافة؟ ولا كيف نفذت الثل الإسلامية العليا نفاذهاء واستحكمت في وعي الذين 
دخلوا في دين الله استحكامهاء واستقرت في قلوبهم وأنفسهم استقرارها؟ 
-٠١‏ ومن ناحية أخرى هل يحسب الكاتب أنه برهن على ALS‏ المزعوم 
لاعتناق الدين القومي من بعد نبذ عبادة الأوثان القبلية؟ 
oY‏ العارك الكبرى کغزوات بدر وحنين وأحد وتبوك وغيرهاء وتردد أهل 
یثرب الذين توجسوا خيفة من "عقد المؤاخاة' بين الانصار والمهاجرينء وقلة 
إقبال البدو على اعتناق الدين بإخلاص» والخاطر التي كانت تتهدد الرحلات 
الصعبةء إلى جانب توقيع المعاهدات وإبرام الاتفاقات مع القبائل» لا يساند 
هذا الافتراض بحال ويقف سدا منيعًا ضد M‏ 
فهل تعزی المسألة إذن إلى "احظ السعيد الذي أتاحته الظروف الخارجية *"؟ 
الأمر الذي يحملنا على التساؤل عن مدى صلاحية هذا التفسير الاجتماعي 
بالذات. ١‏ 
(۱) محمد باقر الصدر: المرسلء الرسول الرسالة» ص VEYA‏ 
Emile Dermenghem: Mahomet, P. 49.‏ )2( 
J. Chelhod, loc. cit.‏ )3( 
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الأزق النهجي في تفسیرات الغرب: 

والذي یترا‌ی بعد الاستقصاء أن منشأ الخلط الكبير الذي تقع فيه مناهج 
أغلبية مدارس الاستشراق والفكر الغربي والإسلامولوجياء يجيء من عدم 
التفريق بين تفسير للاسلام» وتحلیل للظروف والملايسات التي رافقته» واعتماد 
منهج واحد لكليهما. لاه "لا يعني تفسير الرسالة على أساس الوحي والإمداد 
من السمای بدلا عن العوامل والظروف الحسوسة. وإلغاء هذه العوامل 
والظروف عن التأثير نهائياء بل إنها مؤثرة وفقا للسنن الكونية والاجتماعية 
العامة» ولكن تأثیرها إنما هو في سير الاحداث . . . فالرسالة - کمحتوی - 
حقيقة ربانية فوق الشروط والظروف الادية . . . ۴. 

إن النظر الثاقب يدعو إلى تحدید موضوعي للدور الحقيقي لشتی العوامل والزثرات 
وتقهمها من حيث الأهمية والمراتب» Sally‏ لها يوقع في BW‏ المنهجي الآنف 
الذكرء ويصرف عن الإدراك العلمي السلیم» ويخصب ضروب الخبط والالتباس . 

فإذا قيل: إن شعور الإنسان العربي بالتمزق والضياع جعله يتطلع إلى 
الرسالة الجديدة. 

أو قيل: إن شعور البائس الكادح في المجتمع العربي بالظلم والعدوان» 
دفعه إلى تأييد حركة جديدة ترفع راية العدل والامان. 

أو قيل: إن ظروف العالم التداعي من حول الدولتين العظميين في روما 
وفارس قد شغلتها عن التدخل السريع في إجهاض الحركة الجديدة في الجزيرة 
العربية. . . فهو أمر معقول وقد يكون مقبولاء غير أنه يفسر الاحداث ولا 
يفسر الرسالة كما تقدم(؟؟. 
(۱) محمد باقر الصدر: الرسل الرسولء الرسالة» ص ۸۱. 
() الرجع نفسهء الصفحة نفسها والتي بعدها. 
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وبهذا یتجلی إذن قصور النهج الادي في تفسیر الاسلام باستناده إلى العقلنة 
أو العقلانية التي JE‏ العقل محل الوحي» والعلم محل العقائد. والوصف بدل 
التحليل والشعلیل. وكذلك تعجز النظریات المحفرعة عن النهج المادي» 
كالوضعية التي تضع النسبية مكان الطلق» وتصنع الدين لنفسها صنعا وضعیا. 
وكالتطورية التي تحيل الشوابت إلى متغيرات وتدرج سيرورة الأديان من عبادة 
الطوطم (totems)‏ إلى عبادة التماثيل فالنجوم والكواكب والأرواح» فالالهة 
التعددی فالاله المتجردء فالعلم الذي صار يغني عنها جميعا آخر المطاف. 
UE‏ التفسير الماركسي للإسلاميات 

١‏ الجذور التاريخية للتفسیر الارکسي: 

لكي نفهم جيدا حقيقة 'البنية الفوقية' للتصور الماركسي الإجمالي تجاه 
الوجود بشكل عام» فإنه من الضروري أن نحددها في إطارها التاريخي 
المرجعي» الامر الذي من شأنه أن يسمح لنا بمتابعة خيطها الدقيق التواصل مع 
ذلك» والضارب في آعماق القرون الأولى للتاریخ . وعلی هذا النحو سوف 
نتمكن من استخلاص تركيب التطور الذي GL‏ المذاهب الفلسفية الكبرى التي 
نشات ونمت شيئا فشيئا خلال التاريخ العام Sa‏ الفلسفي اليوناني - اللاتيني 
من جهة. والهندي الأوروبي من جهة آحری. مما كان له آثر كبير بل وتوجيه 
أكيد في تكوين أهم النظريات المعاصرة» ووقع ملحوظ على مجموع التيارات 
الإيديولوجية الرئيسية الحديثة» التي كانت قد أمضت Lal‏ فترة التكوين 
والمخاض بمنعطفات تاريخية أخرى لا سيما: 

أ القرون الوسطى التي تعتبر الماكيافلية والقومیة(۱ والوثنية والاقطاعية من 
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LeGolfs Duby رواسبها بقطع النظر عن البحوث التقييمية لامشال‎ pal 
وغیرهم().‎ Pernoud ; 

ب ‏ النهضة التي أحدئت "أزمة الضمیر Des‏ وقد آلف بعضهم 
کتابا يحمل العنوان» والتي آشاعت التصور اليهودي السيسحي لسقوط الانسان 
وتحضيضه بالإضافة إلى آنها أدت إلى ظهور المذهب العقلاتي Novum organum‏ 
والمذهب الوضعي Positivisme - Cogito cartesien‏ . 

كما آفضت إلى إقحام النسبية في القیم الاجتماعية إلى جانب نشوء الذهب 
الكالفيني والذهب اللوثري . 

ج ‏ الثورة الصناعية JS‏ آثارها في الأسلوب الجديد في التفكير والحياة. 
والجدير بالذكر هناء هو أن هذه الثورة كانت تمثل على الأخص الدور الاساسي 
في نضج العديد من النظريات التي كانت قد مهدت السبيل إلى تكوين 
الإيديولوجيات الجديدة التي من بينها الماركسية . 

وإذا كانت الماركسية حديشة من حيث الاصطلاح اللفظي لذلك العصرء. فليس 
كذلك بالنسبة إلى محتواها؛ OY‏ جذورها تترامى إلى الأفلاطونية والارسطية 
في آن واحد» مع مزيج من المذهب العقلاني والمذهب الإنساني: -L'humanisme)‏ 

هذا المزيج» كغيره من المذاهب التركيبية الاخری» يستقي من نبع الاتجاه 
اليهودي الحديث -(neojudaisme)‏ 

بيد أنه ليس في قصدنا أن نتمادى إلى أبعد من هذا في استبطان التاريخ» 
وحسبنا فقط أن نستجلي» ضمن التنافر المطلق الذي يباعد كل التباعد بين 
philosopie politique au XVLsiscle p. 16.‏ ها Mesuard, Lessor de‏ .م Cf.‏ )1( 


(2) Cf. Hazard: La crise de la conscience europeenne, passim. 


۱۸۱ 


الاسلام والارکسيتة» جملة الفاهیم الاکثر تناولا في الادوات الفکرية لهذه 
القاربة التي تهتز اهتزازا عنيمًا كلما حاولت تفسیر الظاهرة الاجتماعية الاسلامية 
تفسیرا یخلب عليه طابع الغامرة. 

۲ الدين في الفهم الماركسي: 

ففي البداية» نجد أن الفلسفة الماركسية تعتبر الدين بصفة عامة» وانطلاقا من 
إلحادها الصریح؛ كابشع الخدائع التاريخيتة وبمثابة آفیون للشعوب. ناظرة إليه 
على أنه من اختلاق النظام البرجوازيی) وصنع الاستعمار من أجل خدمة 
مصالح البرجوازية واستبقائها والمحافظة على حقوقها. 

'ويقف الشیوعیون من الدين موقفا بعيدا عن الإعجاب والتقديرء بل هم لا 
يحجمون عن مقاومته وشن الغارة عليه والعمل على تقويضه. لأنه في عرفهم 
ضرب من ضروب المخدرات التي تراخي العزيمة» وتثلم النشاطء وتغري 
بالزهادة والاستسلام وهم يرون أن الطبقات المتمولة قد اتخذت الدين وسيلة 
من وسائلها التي تستعين بها على حشد عقول الطبقات الفقيرة بالاوهام وما 
يحاك لها من الدسائس» ويسترعي الشيوعيون النظر إلى ما ورد في الكتب 
المقدسة من تحبيذ القناعة ومدح التواضع والخشوع. . ON‏ 

۳- المغالطة المنهجية في التفسير الماركسي للدين: 

والغالطة النهجية الكبرى التي يتعثر فيها التفسير الماركسي تتمثل في طمس 
الفرق الشاسع بين: 

۳ أن يكون الدين في الاساس دعوةٌ إلى التخدير والجمودء Ghostly‏ إلى 

(1) Marx- Engels: Manifeste du parti communiste, p 33. 

(۲) علي ادهم: المذاهب السياسية العاصرة» ص۸۳. 
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الترفین والاثرياء» على حساب المعوزين والفقراء» ورکونا إلى تفسیر قدري 
للأشياء. 

ومذا ليس من طبيعة آي دين سماوي» ولم يجئ هدي رباني بتعاليم تحض 
على الركود والخمولء ولا حدثنا التاريخ Je‏ هذا. اللهم ما كان من صنيع 
أعداء الدين به تحريفًا وتزویر) وتأویلا وممارسة. . . 

۲-۳- وبين الاستغلال السيئ للدين من قبل الانتهازيين والوصوليين الذين 
يتخذونه ذريعة إلى ماربهم الشسخصية والسياسية والإيديولوجية» مستغلين فيه 
الممارسات السلبية لعتنقیه وشتى انحرافات المتدينين بحيث يعكسونها عليه 
ويحاسبونه عليها كأنه هو المسؤول عنها والتسبب فيها. 

NN‏ ولئن صح الافتراضان التقدمان» أحدهما أو كلاهماء على الأديان 
كلها في الزعم الماركسي المتحامل» وان كان "لیس من الحق في شيء أن توصم 
الأديان جميعها بأنها أفيون تتخدر به الشعوب تحت وطاة الشذوذ الذي قارفته 
الكنيسة في فترة من الفترات. وما ذنب المسيحية» وهي تضم كل معاني الاخاء 
والتسامح والإشعاع الروحي الفياض» إذا ما أساء نفر من المنتسبين إليها زورا 
فساموا الناس تعذیبا ونكالا؟!""ء فانهما لا ينسحبان إطلاقا على الإسلام 
ولا يمكن أن تنصرف إلى الذهن أدنى علاقة له بهما إذا وقف على حقيقسته 
وأدركت خصائصه. وإلا فمن الحقق أن القادة الماركسيين* قد تمالؤوا جميعا 
لينهالوا على الادیان - ومنها الاسلام - بالتبشيع والتشنيع ثم بالتشكيك والتشويه 
على نحو مفرط غریب بغير برهان ولا دليل. . . وأن كلا من ماركس وانجلز 
ولينين وستالين وأتباعهم ما كان يفهم عن الاسلام شيئا إلا أن تكون شذرات 


(۱) امير عبدالعزيز: النظرية الماركسية في ميزان الإسلامء ص۱۱4 . 
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هينة مقلوبة لا تمثل الاسلام أدنى تمثيل. 

"آما أن يعي هؤلاء أن الاسلام هو دين التسحرر الشامل من القیود 
والاعتبارات التعسفة کافة؟ أو أن الاسلام ينفث في الفرد والجماعة باعث الثورة 
الصارخة في وجه الظالین والمستغلين» أو أن الاسلام یوجب الجهاد لقراع 
الباطل وجنوده بغير هوادة» أو أن الإسلام يندد LAL‏ والمتخاذلين الذين ينثنون 
عن قولة الحق أمام الحكام الجائرين. 

أما أن يعي هؤلاء القادة الملاحدة من أقطاب النظر ية الماركسية هذه العاني 
الرائعة المتكاملة عن الاسلام» فاجزم أنهم ليسوا على شيء من ذلك "20 

4- تعميم خاطئ: 

وعليه فان تعميمًا متسرعًا كهذا يتنافى والحقائق التاريخية. وتحاملا من هذا 
القبيل مبعثه غير علمي وهدفه غير نبيل . 

"وقد يكون ماركس معذورا في ثورته على الدين السيحي. لكن الماركسية 
وتلاميذها النجباء ليسوا معذورين على الإطلاق في تطبيق مبادثها على کل 
عصر وكل بيئة» وفي كل زمان ومكان» وبالنسبة إلى الدين الإسلامي بوجه 
خاص. وهو الدين الذي لم يدرسوه» وإذا كانوا قد درسوه فهم لم يفهموه أو 
أرادوا الكيد له ووصله بأي دين مهما كانت مناهج الدين وموضوعاته من 
الإنسان والحياة*). 

ويبدو أن الثورة الماركسية على الدين انطلقت من توجيه النقد ل" جاسندي* 
في محاولته للتوفیق بين فلسفة أبيقور الإلحادية وبين الديانة السيحية» حتى قال 


(۱) أمير عبدالعزيز: النظرية الماركسية في ميزان الإسلام» ص 118 
(۲) عبد القادر محمود: الفکر الاسلامي والقلسقات امعارضةء ص٥ ٠١‏ . 
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مارکس: ai]‏ یحاول أن یوفق بين وجدانه السيحي وبين علمه الوئني (لکانه 
يلقي أسمال راهبة ميتة على الجسد الجميل للغانية اليونانية OG pL‏ 

لكن الذي لا يريد علماء الغرب أن يستسيغوه مطلقاء أو أنهم ينسونه غالبا هو 
أن هذا التنافر المأسوي بين المنهج العلمي وبين الدين لا يمثل» وبصورة استثنائية» 
إلا تجارب بائسة حقيقة» تعد هي وليدة الفصام النكد بين الغرب وكنيسته. 

5 الماركسية بين المنهجية العلمية والتلبيس الإيديولوجي: 

وإذا كان بعضهم يذهب إلى اعتبار الشيوعية: "دينا JS‏ معنى الكلمة ولكنه 
لا يشبه في تعاليمه أكثر الديانات المعروفةء لأنه دين من صنع البشرء فهو لا 
يقوم على الفكرة والروح ولا يقوم على الادة. لأنه لو كان يقوم على الروح 
لكان دعا إلى الذات الإلهية» ولو كان يقوم على المادة بمفهومها الصحيح لكان 
رأسمالياء فهو دين يقوم على الهوی؛ وهذا نمط جديد من الاعتقاد*() فاحری 
بهاء بل ومن حقها أن تبدع أو تختلق نظرية في تصور الكون والحياة 
وللجتمع» لا أن تحكم على الادیان بهواهاء أو أن تقدم عنها تأويلات جدلية 
بعيدة عن النطق لا تعدو أن تکون فهما متحجرا لا يخدم الروح العلمية» أو 
تصورا هوويًا لتصور ديني لا یعرف إلى الوضوعية سبيلاء إلا سبیل الاحکام 
التقييمية المتعسفة . 

فهل من الأهداف العلمية أن تتعرض نظرية ما للكشف عن الحقائق ومعالجة 
الواقع بتقديم حلول موضوعية أم أنها تتصدى بالهدم والنسف لنظرية أخرى؟ الا 
يخرجنا هذا عن الإطار العلمي إلى الاطار الفلسفي بل الإيديولوجي والسياسي؟ ٠‏ 


(۱) عبد القادر محمود: الفکر الإسلامي والفلسقات العارضة» ANN‏ 
)1( إحسان حقي: الاسلام أو الشيوعية» ص۰۷۱ 


وهل من المنهسجية في شيء أن تحطم الماركسية الادیان من أجل كسب 
المصداقية لدى الجماهير التي لا تملك» في وعيها أو لا وعيهاء أن تتنصل ما 
هي مفطورة عليه بالسليقة؟ 

أم أن المنهجية تقتضي أن تقترح النظرية الماركسية برنامجًا شاملا لتطوير 
مجتمع ما من وضعية متخلفة إلى وضعية مزدهرة في صيغة عملية تتكافأ فيها 
كل المعطيات النفسية والتاريخية والاجتماعية» بحيث تتنافس نسبة تحقيق 
العدل» وتوفير الرخاء» وتأمين السعادة في تكوين أنموذج الجتمع المثالي الراقي 
الذي يمكن لها أن تفاخر به» ومن ثم أن تستهوي به الآخرين فيحذوا حذوها 
إن استطاعت؟ OY‏ المصداقية والصلاحية تؤخذان من وعاء الجتمع والواقع» 
ومن ميدان التطبيق» لا أن LES‏ إضفاء يوهم ببریقهما!! 

وهل من الموضوعية مثلا أن ينتحل البعض "تفسيرا إسلاميًا" للمذهب 
الماركسي؟ إذا جاز هذا في عالم اللا منطق والفارقات عندما يتحول الدين إلى 
*علم الإنسان* » وتنقلب الإنسانية أو الدولة إلى معبود یله من دون الله» كما 
هو واضح في صميم الوضعية OLS My‏ فيفسر "الصراع الطبقي' مثلا 
بالجهاد القدس" وإلغاء 'الملكية الفردية والإرث" "بالعدالة السماوية*!! 
و*الإباحية الشیوعیة" ب"المثل العليا' التي تلقنهاء حاشا لله» مدرسة 
الأنبياء!! و"الجدلية الادية " ب" السنة الطهرة !! الخ. 

فهل إن تلفيقا بئيسا كهذا سيرضي المنظرين الماركسيين يا ترى؟ أم إنه جدير بان 
يثير ثائرتهم فيحكموا على هذا التلبيس بالجهالة العمياء؟ OY‏ هذا الصنيع من 
تبرير الساسة بهدف إقرار النظامء لا من تدليل العلماء بغرض تقرير احقائق. 


(۱) عبد القادر محمود: الفکر الاسلامي والفلسقات المعارضة» ص ۲۰۸. 
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وبين أنه إذا انعکست الآية» فانتحل تفسیر ماركسي للاسلامیات» على 
استحالته منهجيًا وتاريخيًا كما تقدم» فإن البحث يخرج من إطاره العلمي إلى 
الميدان الإيديولوجي والسياسي» ومن التحقيق إلى التضليل. 

۲- خصوصية الدين الاسلامي: 

وغني عن البیان أنه لا يكن بحال من الاحوال أن نعمم هذه الاحکام 
الترتبة على هذه التجارب الأسوية التي عرفتها cobs‏ على الاسلام الحنيف» 
كما یستحیل منهجيًا أن ندرجه فیها أو أن يعد مسؤولا عنها إلى أن یقوم دلیل 
يثبت العکس. 

وعلى النقيض من ذلك نملك أن نقول في غير ما إطناب ودونما تقريظ : 
أليس يعود الفضل إلى الإسلام في تزويد الفكر بمعالم النهج التجريبي؟ وحسبنا 
أن نطالع دون لأي أو عناء» في مصادر الإسلام الحقيقية» وكذلك في إنتاج 
المستسشرقين الادبی الذي يبرز فضل الحضارة الإسلامية على الحضارة الغربية 
المعاصرة من أجل الاقتاع مباشرة بصدق هذه الحقائق التاريخية الثابتة. 

كما یسعنا بطريقة غير مباشرة وبشيء من الصبر الذي يمليه البحث PEU‏ أن 
نعثر علیها في رحاب التاریخ غير الرسمي بتعبیر رجل الأكاديمية الفرنسي کلود 
فاريري الذي اعتبر واقعة بواتییه» أو بالاصح وباصطلاح إسلامي» معركة بلاط 
الشهداء (١١١ه (OVEN‏ كارثة على العالم آخرت تطوره عدة قرون. 

ولا أقل في رد الامور إلى نصابها وإحقاقا للحق أن ننتقد في حينه فکرة 
تعمیم الاضي التاريخي على الانسانية جمعاء» للخلوص من طريقة التبسيط 
والاختزال إلى القول بالتجانس والتمائل . 


(۱) بوبوف: نقد علم الاجتماع العاصر. ترجمة ناظم عیون cyl‏ ص ۱۸۰. 
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۷ عقم القراءة الاركسية للاسلامیات: 

VV‏ التفسیر الاحادي: 

وحسبنا هذا الستوی من البحث كي نستطیع أن تتقصی ببصرنا LH‏ 
الرهیف الذي تتقفاه نظرية آخری. ألا وهي تلك التي تعتمد منهج التفسیر 
الادي للتاریخ» مولية الاولوية PLU‏ الاقتصادي على سائر العوامل الاخری؛ 
لا سيما الافکار والتصورات» وبا أن هذه الاخيرة لیس لها وجود ذاتي مستقل» 
فإنها تکون مرتبطة ارتباطا وثيقًا بالحركة المادية وبالعلاقات الاجتماعية للناس. 

نها تشکل Face‏ من عناصر البنية العليا التي ترتکز بدورها اساسا على 
النظام الاقتصادي. 

إن عقم القراءة الماركسية للاسلامیات ليتجلى في محاولة فرض التصور 
الادي الاتتصادي لعملية التضییر الجذري الشامل الذي آحدثه الاسلام» لا 
بارتکازه على عامل العقيدة» في زعمهم بل بواسطة الآلة ووسائل الانتاج. 

"وانه لمن الضلالة والعمه أن یتصور أحد أنه لا اعتبار للعقيدة - في زخمها 
الهائل - في تحريك الاوضاع والاحوال» وفي قلب الدنیا ومن علیها من آفراد. 
ومجتمعات. إن تصورا کهذا الذي يلغي مفعولية العقيدة وما یندرج فیها من 
معاني الروح والوعي: ليقول بحصر الفعالية والتاثیر في عامل الاقتصاد 
والانتاج فقطء لهو غاية في الزراية بالعقل وكرامة الانسان*(6. 

والزعم Ob‏ الضرورة اقتضت ذلك» أو أن تطور الأشياء والأنماط الانتاجية 
حتمه أو أن البيئة الاقتصادية كانت تتطلبه هو مزاحمة مقصودة للحوافز الحقيقية 
وإقصاء مدروس للعوامل الفعلية الحاسمة للثورة العارمة التي أعلنها الاسلام. 
(۱) آمیر عبدالعزيز: النظرية الاركسية» ص ۰ ۷. 
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*إن مجتمع الاسلام الأول ما قام على أسس من اقتصاد» أو تبدل في 
وسائل الانتاج» لم يكن شيء من ذلك قد تغیر؛ فالوسائل الادية كانت على 
نحو ما كانت عليه قبل الإسلام. وما إن جاء الاسلام إلى الدنيا حتى وقعت 
واقعة التغيير الكامل الشامل من غير تغيرٍ في الإنتاج ووسائله ومن غير تبدل 
أو تحويل في الاقتصاد من حيث الكمية واحسجم» لكن الذي تغير على الحقيقة 
والتمام هو عامل الوعي Silly‏ والروح» أو بعبارة اخری؛ فقد تغير عامل 
العقيدة والتصور LO‏ 

- الحتمية والصراع: ومن ناحية أخرى تحل الحتمية الاجتماعية‎ XV 
التاريخية محل الإرادة الإنسانية فيكون التطور بالتالي نتيجة صراع المتناقضات.‎ 

وصراع الطبقات نما هو المحك الرئيسي للنظام الاجتماعي» علما بان مقياس 
التفاضل عندهم يقوم على أساس من الإنتاج. وهل هذا أيضًا إلا تأثير واضح 
لافلاطون الذي يعد رسول المادية التاريخية الماركسية» والذي كان يعتبر الحياة 
الاجتماعية» ضمن ما آثاره بصدد هذه المسألة» تابعة للحاجة الاقتصادية» بل 
الأغرب من هذا أنها تتبع هذه المرة» جریا على تقليد أرسطي» غريزة الانسان 
الفطرية في التوقان إلى الاجتماع» وعليه فالانسان "حیوان" اجتماعي. 

"وهذا معناه أن المادية الماركسية ذاتية غير واعية بل ومدمرة. لكن ما هو 
الإنسان إذن على هذا الصعيد الضائع؟ إنه ليس فردا بل حیوان لاه لا يعرف 
سوى مادته غير الواعية» والادة غير الواعية هي الذات» أي إن قوام هذه المادة 
في آلية المادة» ولا كانت آلية المادية» نفي كل مادة لا تتعلق ببوتقتهاء ولما كانت 
هذه البوتقة لا تتعرف أصولها ولا علاقاتها بغيرهاء ولا كانت غير روحية» 
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وغير مادية عاقلة» فهي ذات غير عاقلة. بمعنى أن الاركسية (حيوانية الادیة) 
لانها تعبر فقط عن ذاتها بذاتها في داثرة LEG‏ تدور حول ذاتهاء بشکل أو 
بصورة لا تعرف فیها غير ذاتها ۰۰۰ . 

۳۷ النظرة البتسرة إلى الانسان والقیم: 

إن مثل هذه التفسیرات الدوايية النحطة تحدث هزة عنيفة في فکر السلم 
الذي لا بنظر هذه النظرة الهابطة للانسان» بحيث تنتقص من قدره فتجعله تارة 
ULE‏ عن مجرد امرئ فاقد لبررات وجوده. وتارة تخاله كورقة خریف يابسة 
ملقاة في مهب الریاح بدون إرادة ولا حرية. وتارة ثالثة "تولله" بعد التکریم 
الادمي و تمكننه" فیتحول في منظورها إلى US‏ عضلية كيماوية تلتهب غرائز 
وشهوات شتی. أو Lal‏ "تخبون" مفهومه ds‏ فیکون حیولئا هائمًا في 
الطريق لا یعرف هدثا ولا ضمیر ولا عقيدة. | 

بهذا التصور gall‏ التدني تخفق الارک‌سية مرة أخرى في محاولة تفسیر 
القیم والمبادئ والثل العلیا وفلسفة الاخلاق التي تحرك الاسلام. وتقصر قصورا 
CU‏ عن فهم الابعاد احقيقية لفتوحاته الحضارية التي جاءت من أجل انعتاق 
البشرية وفك قيودهاء لا من أجل مطامع دنيوية أو جشع إلى الغانم. 

كما تعجز عن إدراك الحكمة من اعلان الجهاد في سبيل الله والغاية من 
الحرب التي ليست من أجل فرض العقيدة والدعوة إليها بقوة السيف والعنف 
الدموي في زعمهم. كلا بل من أجل تأمين حرية تبليغها. وأما عن اعتناقها 
فموكول إلى مدى الاقتناع إذ SLD‏ في الدین» ولا قهر فيه ولا جبر. 

وتحول ماديتها دون تقدير حدث الهجرة حق قدره» ورؤية ما ينطوي عليه 


(۱) عبد القادر محمود: الفكر الإسلامي والقلسفات العارضة ص ۲۰۹. 
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من عظیم الدلالات وآروع العبر في التسامي عن کل سفاسف الارض وما 
تحتویه من رخیص الشهوات» والاستعلاء الصارخ الذي يتخطى کل معاییر 
البشر واعتباراتهم الضيقة الحدودة التي يلهث وراء‌ها الرعاع(. 

ولا آرانا في حاجة إلى أن نشیر إلى أن الدوايية الداروينيةء أو التفسير 
الحيواني للإنسانء يجد صدى مقبولا جدًا لدى الماركسية» واقتداء مسنونًا في 
مجال علم النفس و "'بالاخص عندما يحتدم الصراع الفكري في أوروبا وأمريكا 
ویتمرکز أساسا حول توجيه السلوك البشري لا على أساس من العقل US)‏ 
فسره فلاسفة القرن السابع عشر والشامن عشر والتاسع عشر)» ولكن على 
أساس من الغريزة والانطلاق النفسي كما لقنه فرويد إلى تلامیذه(). 


(۱) أمير عبدالعزيز: النظرية الماركسية» ص۷۴ . 
(۲) عمر خليفة: الذين والسلوك الإتساني» ص۱۱۳ . 


الفصل الثاني 
النهج السيكولوجي في الإسلاميات 


۱- ظهور علم النفس: 

لا يكاد يعرف علم النفس في بلاد الغرب دون أن یتبادر إلى الذهن ذکر 
لطوره ومنشثه النشأة الحديثة: الا وهو سیجموند فروید؟. 

إن ترجمة هذا الأخير بالإضافة إلى تتبع الأوضاع التي كانت محيطة بنشاة 
هذا العلم» ودراسة اللابسات النفسية الاجتماعية التي ساعدت على تطوره» 
تبعل ظهور علم النفس هذاء وليد عوامل بيشية غريبة ناتجة عن تلك الأمراض 
الخاصة التي تتاب مجتمع الانحلال الخلقي وابلنسي؛ والذي تحتدم فيه 
صراعات التنافس . 


۲- الإنسان ابن غرائزه في اعتبار الفرويدية: 
وإذا كان ple‏ الاجتماع يقرر أن الإنسان ابن مجتمعه» فان علم النفس» إذ 
يلاحظ خضوع التأثیرات الشخصية للفرد لعوامل مختلفة أهمها البيثية» فإنه 
يعرفه بكونه ابن بیته» تمهيدا للفرويدية التي تحسبه ابن غرائزه» سيما وآنها ترد 
)1( طبيب نمساوي من أصل يهودي» ولد بفرييوخ سنة 1476م وهلك على يد طبيبه وبطلب منه بلندن 
سنة ۰۶۱۹۳۹ من مؤلفاته: *تفسیر الاحلام (٠-14م)»‏ الانحرافات النفسية في الحياة اليوه 
«(G14 £)‏ دراسات في الهستیریا" (2۱۹۰۵). وكتب في التحليل النقسي؛ منها كتاب ٠١‏ 
و" الطوطم والتابو"» وما فوق میدا ال وثلاث مقالات في الجنس. . . ' 
اتجهت بحوثه الاولی نحو تشريح ابلهار العصبي وأمراضهء فالتحلیل التفسي الذي استخدمه في 
تفسیر الوظيفة ابلنسية بدء) من مرحلة الطفولةء كان یصف "الدين باه بثابة عصاب وسواسي عام“ 
(انظر: سیجموند فروید: حياتي والتحلیل النفسي» ترجمة مصطفی زيور وعبد النعم المليجي» 
ص۱۰۱ 
(Cf. 6. Le grand: Dictonngire de Philosophie, pp. 122.3) Lasly‏ 
(۲) حسني محمود جاد الکریم: محاولة لاعادة بناء التات المسلمة» ٩‏ ۰۱۰ 
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ل سس 
بواعث الحياة جمیعها إلى نوعين من الحوافز: 

ل إلى (غرائز الحياة) التي تدفع الإنسان إلى الاستمرار في الحياةء كحافز 
الجوع وحافز الكسب الادي وحافز الجنس. ۰ - 

ب - وإلى (حافز الوت) الذي يتضمن قوى تدمير الذات التي تحدد (العدوان 
والحرب). 

ولقد اعتمدت نظريات فرويد في الشخصية بأكملهاء على آساس من 
التحولات التي wad‏ في No de‏ 

ذلك ما يؤكده بنفسه عندما يقول: "ليس لعلم النفس حاجة أشد من حاجته 
إلى نظرية مكينة في الغرائز . . . "9 , 

بل إن كل الجهود تنصرف إلى محاولة الوصول إلى مثل هذه النظرية 
واستكشاف الطبائع "الليبيدية*0" النرجسية منها والموضوعية» وفتات الغرائز 
التي اختزلها إلى ضربين حين قال: *اطلقت العنان للميل إلى التفلسف الذي 
كبحته زمنا طويلاء وأعملت فكري في حل جديد لمشكلة الخرائز» مزجت 
غريزتي الحافظة على الذات والمحافظة على الجنس في فكرة sn‏ 
وجعلت قبالتها غريزة الوت والهدم التي تعمل في صمت“ . 


(۱) حسني محمود جاد الكريم: المرجع نفسه» الصفحة تفسها. 

(۲) سيجموند فرويد: حياني والتحليل اللفي» ص47. 

(۳) الليبيدوء :Libido‏ الطاقة الجنسية» وعند فرويد: قدرة شبقية RÉ‏ السّلوك. 
انظر: د. فاخر عاقل: معجم علم النفس» ص٥1‏ . 

(5) فرويد: حياتي» Nos‏ 

Thanatos, Erose (0)‏ روج تخيّله فرويد في نظرية الغرائز» استمد تسميتها من إلهين يونانيين يمثل 
GM‏ غريزة اسب والثاني غريزة الوت» Hy‏ يسعى إيروس من أجل بقاء التوع فاه يقضي على 
القرد. على حين Ot‏ تناتوس ينظم هلاك الأفراد. )100-101 Le grand: op.cit, pp.‏ .©). 
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ومن ثمة كانت الفرويدية تنظر إلى الانسان "في ضوء حيوانية الانسان 
الداروينية " منتهية إلى فكرة أن الجنس هو مرتکز الحركة والسلوك في الانسان» 
ولا محيص» في زعمهاء من أن یطلق منهج التغییر هذا الدافع كي ياخذ 
مجراه الطبيعي(۲. 
“ا حقل الدراسات النفسیة: 

یشمل حقل الدراسات التفسية الاهتمام بدراسة النشاطات الفردية» وما یتعلق 
بها من الیول والدوافع والقدرات الذهنية والانفعالات وضروب الافعال وصراع 
الرغبات إلى جانب دراسة السلوك من أجل التحکم فيه» والتکیف مع الحیط 
الاجتماعي. والشخصية والواقف والإدراك . . . إضافة إلى الحيل والظواهر 
الشعورية Why‏ شعورية والاحلام والإرادة» كما يعتى بدراسة الامراض العقلية 
والنفسية والعقد والشذوذ. 

وبالإمكان تعريف ple‏ النفس بوضوعيتة. بأنه ذلك العلم الذي "یهتم 
بدراسة سلوك الفرد ومكوناته الاساسية وهي: UY‏ الجسماني والانا الفساني 
UM,‏ الاجتماعي. "”“ ويستخدم في ذلك طرائق تناسب المشكلة الخاصة التي 
يهتم بها الباحث. كما يدرس علم النفس سلوك العضويات وتكيفاتها مع 
المحيط . وفي كل الاحوال؛ فان الفروق بين علماء النفس ونقاط الخلاف بينهم 
تظل فلسفية أكثر منها علمیة۳. 


(۱) محسن عبد الحميد: المذهبية الاسلامية والتغيير الحضاري» ص۷۳. 
CN)‏ بکیر بن سعید آعوشت: الاسلام ومدرسة فروید» ص18 . 


(۳) فاخر عاقل: معجم علم pill‏ ص۰۹۱ 
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-٤‏ مدارس علم النفس الغربي: 

١-4‏ المدرسة السلوكية: 

وهي المدرسة التي أسسها MO ply‏ وتعتمد منهج الملاحظة النفسية القائم 
على دراسة العلاقات الكائنة بين الدوافع والاستجابات في الشخص» أي ما 
يعرف بالسلوكء ودونما لجوء إلى الظواهر الشعورية أو اللاشعورية بل وفي 
غير ما استناد إلى الاستبطان(. 

وعلى أهمية هذه النظرية في اكتساب بعض السلوك» فإنها تهمل القدرات 
الذهنية التي أثبت علم الوراثة أنها تور إلى حد ماء وتتجاهل مدى تأثير 
الحالة النفسية في السلوك كالانفعال الذي تلازمه تغيرات فسيولوجية©. 

وإذا كانت الدرسة السلوكية تحيل الإنسان إلى آلة معقدة باعتبار أنها لا 
تدرس فيه سوى الأفعال وردود الأفعال - تماما كما تدرس الادیات من معادن 
وأفلاك وصخور - وتنظر إلى فكره وسلوكه ودوافعه على أنها ظواهر آلية 
ميكانيكية بحتة ما دامت تفسرها بجملة معقدة من العادات المكتسبة وحسب؛ 
غير آبهة لاهمية دور التربية والتکوین؛ فهي بهذا النهج تنكر ‏ تأثرا بالفکر 
الوثتي القدیم - وجود القیم والعتقدات الداخلية الوجهة للسلوك وتنزع بالتالي 
إلى الإلحاد برفض فطرية التدين . 
«Watson (John Broadus) (1)‏ عالم نفسي أمريكي ( 2۱۹۵۸-۱۸۷۸): مومس علم النفس 

.D.E. انظر : 140\: 2 ما‎ (Behaviorisme) أو‎ so 
ومحاولة وصف الخبرة‎ AU النظر في‎ GL أو الوعي‎ call وهو دراسة‎ (Introspection) أو‎ )۲( 


الثاتية. انظر عاقل: معجم علم النفس» ص ٠١‏ . 
(۳) آعوشت: الاسلام ومدرسة فروید» ص۲۱. 
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وعلی هذا یتحقق مدی انتحار علم النفس على يد السلوكية» كما أكده 
سیکولوجیون کثیرون(۱). 

ولیست الدرسة السلوكية الحديثة أو : ya «(Le neo-behaviorisme)‏ من 
الدرسة الام» وان آعرضت عن التفسير الآلي الحض للإنسان» إلى اهتمام اکثر 
بسلوکه الادي أو الظاهرء وعناية أكبر بالات الشعورية. فهی تستمر فى 
سلب الانسان إنسانيته التمثلة في مسحتواه الداخلي الذي یتالف لا سيما من 
معتقدات وقیم وشعور وحس ديني ودوافع وفطرة sure‏ ی 
استحق الانسان من آجلها تکریم الله سبحانه واناطة الخلافة Oy‏ 

7-4 الدرسة الشعوریة : 

وهي الدرسة التي تهتم بدراسة النشاط الذهني وتحلیل أصناف الشعور 
ووصف الحالات النفسية التي تنتاب الانسان في احاضر کالاحزان وفي 
الاضي كالأحلام» غير مستبعدة المنهج الاستبطاني» Coe‏ "للبيهافيورية" » ولا 
الحدس الذي يقول به برغسون( 

وإذا كانت خصائص هذه الدرسة. التي عرفت تطورا Cale‏ ومنهجيًا على 
يد رائدها وليام جيمس تتمثل في كون: 
(۱) نبيل محمّد توفيق السّمالوطي: الإسلام وقضايا علم النفس احدیث» ص۷٥‏ . 
(۲) المرجع نفسهء الصفحة نفسها وما بعدها. 
«Bergson (Henri) (¥)‏ فیلسوف فرنسي» ولد بباریس .)١941-1865(‏ يقوم منهسجه على الخدس 

لاعتباره الومسيلة الوحيدة لعرفة الزمن والحسياة. من مزلفاته محاولة في العطیات الباشرة للوعي» 

2. 8. 1.۴. 1072. والذاکرت» التطور الإبداعي . حاتز على جاتزة نويل سنة 1911م . انظر:‎ UL 
فیلس رف أمريكيء ولد بنیویورك (۲٤۱۹۱۰-۱۸م)» احد مؤسسي الذهب‎ «james (William) )4( 

البراغماتي» من مولقاته: البراغماتية» مبادی علم التقس . انظر: 1324 .D.EL P:‏ 
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] - الظاهرة الشعورية حالة ذاتية . 

ب - وأنها لا تقبل التجزئة ولا التکمیم. 

ج - وأن الحالة النفسية با هي ذاتية لا تنطبق بالضرورة على الآخرين» فان 
من pal‏ الاعتراضات علیها نقد ارتكازها على الحدس» باعتباره ليس العیار 
الوحيد للکشف عن طبيعة سلوك الافراد. وذلك بسبب ذاتية النهج الاستبطاني 
ونسبیته. ومن ثم فان نتانجه تکون غير موضوعية ولا «Vide‏ 

۳-6- الدرسة التحليلية : 

وهي مدرسة التحلیل النفسي التي آنشاها سیجموند فروید. والتي یقوم 
منهجها على تفسیر "العصاب" بالتائیرات النفسية ‏ الجنسية الکبوتة في 
اللاوعي. لا سیما منذ الطفولة» واعتبار مبدأ اللذة» السژول الأول عن توجیه 
السلوك في الفردء والدوافع إلى الغريزة والعدوان والأنانية» بل وسائر نشاطات 
الانسان. 

ولقد تعرضت النظرية الفرويدية إلى نقد شدید من قبل كثير من العلماء 
والختصین» لا سيما مدرسة التحليل النفسي الحديثة التي من آبرز 
سیکولوجییها. آلفرید إدلر”"2» الذي لا یقول Ob‏ الامراض النفسية والعقلية هي 
نتيجة حتمية للحرمان الجنسي وكبته» Uy‏ يرى توکید الذات لا الجنس وأن الشعور 
بالتقص آهم في الامراض العصبية من الامور الجنسية المبالغ في خطورتهل(۳. 

(۱) أعوشت: الإسلام ومدرسة فروید» ص۲۲ . 

OD‏ الفسريد إدلر (-1918-1417م) لس للسيكولوجية الذاتية التي تدعو إلى الصّفة المیّزه يكل 
شخص» تخرج من مدرسة فرويد وخالفه في أهميّة الغريزة الجنسية. اهم مؤلفاته: علم النفس 
الفردي» والجملة العصبيةء وفهم الطبيعة البشرية. 
انظر: آعوشت: ص1۷ . 


(۳) أنور ابخندي: أخطاء النهج الغربي الوافدء ص۳۹۳. 
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فقد “أنكر LIS]‏ بانًا أهمية الجنسية» ورد تکوین الخلق وأمراض العصاب 
إلى مبدا واحد. هو رغبة الناس في القوة وحاجتهم إلى تعویض ما بهم من 
نقص جبلي OÙ‏ 

وان كان التفسير بالعقّدء في رأيناء لیس قاعدة عامة في الوقوف على 
سلوك الانسان التعدد الأبعاد» والذي تتدخل في تكوين شخصيته عوامل شتی . 

ولئن ظن البعض أن فرويد يكون قد استقى» على تشويه» نظريته من 
التصور الإسلامي للنفس الأمارة (الهو) والنفس اللوامة (الانا) والنفس الطمئنة 
LY‏ الأعلى)ء فان الاعتراض الاساسي على نظريته في الشخصية يتمثل في 
na‏ ء الجانب الفطري على الدوافع الحيوانية» واعتباره العقائد والقيم أشياء 
خارجية مفروضة على OLIN‏ وتتعارض مع نزعاته الفطرية . 

وهذا نقیض التصور الاسلامي الذي یعتبر فيه اللفحة الالهية والقبس 
النوراني وفطرية التدین والتوحید. فالفرق شاسع إذن بين هذا التصور الرفیع 
وبين التصور الاغريقي الذي ينحط بالانسان وبالآلهة إلى الحضيض . 

ومنهج هذا شأنه في تناول الدين ومعطياته» بعيد عن فهمه الصحيح ويتباعد 
أكثر عن تفسيره أو تصوير حقائقه. ثم: أي مكانة يبقيها للدين والقيم في 
السلوك البشري إذا كان یخضع أفعال الانسان LL‏ الضرورة والحتمية» حيث لا 
أثر فيها للعقل والحرية تماما كالظواهر الطبيعية الخاضعة لقوانين الكون الثابتة؟ 
وأي دور للتربية إذا كان "لا سبيل إلى تغيير البنية النفسيةء لانها ذات طبيعة 
ثابتة 2911 , 
(۱) فرويد: حياني» ص ۸۰. 


(۲) السّمالوطي: الاسلام وفضایا ملم النفس الحديث» ص۵۵۵ . 
(۳) محمّد جواد مغنیة: عقلیات إسلامية» Ne‏ ص ١‏ ۱-۱۰ ۱۰. 


5-4 الدرسة الارکسية : 

یستلهم علم النفس الماركسي فلسفته من الادية الماركسية ‏ اللينينية» التي 
تقصر تفسیر ظواهر الحياة وكافة أحوال النفس على pare‏ الادة وحدها. 

ویعتبر ple‏ النفس GU‏ في المذهب الاركسي جمیع آصناف الشعور ظواهر 
ثانوية ناتجة عن الظواهر الفيزيولوجية القابلة OD‏ وبذلك: يقصي الظواهر 
النفسية البحتة أي اللا مادیة» من الدراسة» لائه لا یسحث إلا في الوجود 
القابل للتجربة واللاحظة. ومن هنا تهمل الدرسة الارکسية عوامل كثيرة في 
التشاط النفسي كالعواطف والافعال والادراك ومدی تأثیرها في الشخصية 
والسلوك. ناهيك عن (سقاط دور التربية والاخلاق والدین» التي هي أساس 
الفوارق بين الافراد في التحلیل الماركسي» الذي يعدها من الخلفات الاجتماعية 
والانعكاسات الاقتصادية التي افتعلها البرجوازیون. 

إن النظام الخلقي في كل مجتمع» ودیانته وقوانینه ليست الا جزءا من بناء 
زاتف. آقامته ظروف الانتاج. فهي تعبر بالتالي عن مصالح الطبقة السائدة". 

وسواء علینا آتخطینا النطلقات النهجية في بحث قضايا التحلیل النفسي 
وقضایا الادية WA!‏ من راوية محلل نفسي مطلع على قضايا الادية الجدلية» 
أو من زاوية مارکسي مطلع على قضایا التحليل النفسي» وأثر وجهتي نظرهما 
في مسار المناقشة"» آم جمع التکوین بين cell‏ والايديولوجية في محلل نفسي 
ماركسي» فان الاختلاف بين المدرستين يتضاءل في النهاية أمام وحدة نظرياتهماء 


.۳۱۰-۳۰ جميل صليبا: للعجم الفلسفيء ج۲/ ص4‎ )۱( 
)2( Marx, Engels: Manifeste du Parti communiste, P. 49. 


(۳) أوسبورن: الارکسية والتحلیل التفسي؛ تصدیر. مصطفی زيورء صه . 
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وذلك باعتبار أن كلا من الفرويدية LS Wy‏ تری الانسان خاضعا لقوی لا 
معقولة تعرقل تطور وجوده. 

فب‌النسبة إلى الارکسیین تعود هذه القوی العرقلة إلى العالم الاقتصادي 
والاجتماعي» عالم لم یوقّق إلى إنماء نفسه بنفس وتيرة النمو التي تمنحها 
الامکانات التي یتیحها له التقدم التقني والعلمي. 

وآما بالنسبة إلى الفرويدية» فإن اللامعقولية لدی الناس : 

«(L’irrationalite des hommes)‏ تعزی أساسا إلى استمرار طرق السفکیر 
والتصرف التي تتسم بها الطفولة إلى مرحلة ما بعد البلوغ. ومن ثم فان الترابط 
وثیق بين لا معقولية العالم الخارجي وبين لا معقولية الحياة النفسية. والتلازم 
قائم في الحالتين: إنسان لا معقول في عالم لا معقول. 
5 خصاتص مناهج العلوم: 

ولغن كففنا القول عن هذه الدارس اختصاراء فلعل في إرساله في قضية 
"انتماء " العلوم - والانسب أن  J‏ مدی تأثر paul‏ أن بغر امن في 
خصائص مناهج العلوم» ذلك أن هذه الاخيرة لا "جنسية " لها ولا" قومية" 
ولا "وطن" » بصفتها نتاج الحضارة الانسانية العالية - استکمالا لازم لتبین 
الحقائق واخصوصیات. 

ونقدم له بالسلمتین هاتین: 

الاولی: هي أن دراسة العلوم الادية لا تحتم (التبعية السلوکیة). 

والثانية: هي أن "العلوم الانسانية هي الهیکل التكويني للنفس البشرية» 
فهي ليست علومًا رياضية تتعامل مع الارقام» بل هي تتصل بماهية الفرد 


(۱) آوسبورن: الماركسية والتحلیل النفسي؛ ص۰۱۱ 


الداخلية (مبادئه» أفكاره» تطلعاته» قیمه الأخلاقية). 

فالعلوم البحتة من جهة آنها Ga‏ *بلاحظة الظواهر واستخلاص القوانین 
التي تحکمها "واحدة"» ما دامت قد بلغت الرحلة العلمية الصحيحة. فلا فرق 
بين هندسة يابانية أو إنجليزية» ولا كيمياء مسيحية أو کیمیاء إسلامية *. 

ولكن اعتراضنا ينصب على الزعم Ob‏ *كذلك الحال في علم النفس ‏ ما 
دام قد أصبح علما يخضع كغيره من العلوم لقوانين» ويعتمد على ملاحظة 
الظواهر - لا ينبغي أن edly‏ هذا علم نفس إسلامي أو نصراني أو علم نفس 
يوناني أو هندي أو أمريكي . . . وإلا لم يكن علم النفس علما"0©. 

وذلك لتاثر العلوم الاجتماعية التي تتخذ الانسان موضوع بحثها بضروب 
المؤثرات المذهبية والإيديولوجية والفكرية والثقافية والسياسية» بل والجغرافية 
والحضارية . 

والسبب في ذلك هو ارتباطها بالقيم والمثل والأخلاق والفكر والنفس وما 
إلى ذلك Le‏ يعد لب الانسان أو يتصل بمحتواه الداخلي. 

ولا أدل على ما نقول من دراستنا النقدية هذه للمنهج الغربي الذي لا يتلاءم 
والمنهج الإسلامي من حيث التصورات والنطلقات والأهداف» بل وأساليب 
المعالجات والحلول التي يراها كل فريق لقضايا الإنسان والكون والحسياة 
والجتمع . 

هذه بعض الاعتبارات الخصوصية التي تيز المنهج الإسلامي في مجال علم 
النفس عن التصور الغربي ومختلف التفسيرات الدينية الاخری. 


(۱) حسني محمود: محاولة لإعادة بناء A‏ السلمة. ص١٠٠‏ . 
OY)‏ عبد الکریم العشمان: الذراسات التفسية عند السلمین والغزالي بوجه خاص» Ye‏ 
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" الراصد الوثنية والاسطورية في الذاهب الغربية: 

لامشاحة في أن تكون لهذه العلوم النفسية والاجتماعية خلفية مذهبية أو 
عقدية أو ثقافية في التصور والفكرء فهذا أمر طبيعي. ولكن الذي يخرق هذه 
البديهة ويرديها في مهاو سحيقة من الأخطاء المنهجية الجسيمةء أن تتلبس 
خلفية بخلفية» ويركب منهج على منهج. 

فإذا تمحلت الخلفية الغربية في صبغ نظريات إسلامية بصبغتهاء أو تلوين 
تفسيرات إسلامية بلونهاء فالذي يلاحظ ابتداءً هو مزاحمة الخلفية الغربية 
للخلفية الإسلامية» وليس المجال هنا بسانح لطرح مدى مشروعية هذه الهيمنة 
الذهبية. أو مدى أحقية هذا الإكراه "الخلفي' أو هذا العنف السليط على 
مذهبية آخری. 

واللحظ الثاني أن يترتب عنه خطأ مركب مزدوج: 

- من حيث انعدام الوضوعيت. WY‏ (الخلفية الأولى) لا تصور الواقع على 
حقيقته (في الخلفية الثانية) ولا هي تعبر بصدق عن مرتكزاتها الذاتية الصرفة . 

- ومن حيث النهجية. WY‏ توفيقية السلبي» أي غير ذات أصالة خلطها بين 
نقيضين» وهذا هو التهجين بعينه في الفكر والمنهج . 

ولعل في تطبيق منهج علم اجتماع المعرفة"“ Gilly‏ يكشف الأبعاد العقدية 
ple «Sociologie de la connaissance( 1)‏ یکشف. بالرجرع إلى البسيئة الاجتماعية والاصول 

العقائدية والفكرية والطبقية» عن فهم أحسن لنظريات مفكر أو عالم ماء وعن أفكاره واتجاهاته. 

ففي حالة تطبیقه مثلا على العديد من نظريات علم التفس الغسربي - وعلوم الاجتصاع والإنسان 

والاخلاق - يلاحظ د. السمالوطيء العداء الواضح للفكر الديني» واعتبار الدّين مسؤولا عن 


الامراض النفسية لكونه يشكل ضوابط خارجية منافية للاستعدادات الاساسية للإنسان . . . : الإسلام 
وقضايا علم التفس الحديث: ص ۱۰ - 71١‏ 


والطبقية وال‌سياسية والتربوية . . . التي تتواری خلفها هذه النظریات أو العلوم 
الانسانية عامف معضوهً بالالام باصول الثقافة الغربية التي تستمد روحها من 
الفکر الاغريقي اللاتيني» ما يساعدنا على استخلاص الطابع العام للفلسفة 
الوثنية للمذاهب الغربية"“. ففي مجال التصورات الدينية هناك تعدد الآلهة 
وفكرة الصراع الریر بينها من ناحية وبینها وبين البشر من ناحية آخری. وأثر 
ذلك بين في تولید الحقد على الدین والنظرة القاتمة إليه واختلاف الاساطیر ونبذ 
الغيبيات ككل . و*يؤكد المنصفون من المحللين أن هذا التصور الوثني الإغريقي 
JE‏ مؤثرا بشكل أو بآخر في العديد من المدارس السيكولوجية والاجتماعية 
والأخلاقية والفلسفية في العالم الغربي(...) فقد تصورت الكثير من هذه 
الدارس الدين ys‏ معارض لطبيعة الانسان» بل ومعوق لانطلاقاته» وقامع 
لرغباته ومحبط لتطلعاته. ویتمثل هذا بشکل واضح في عدة نظریات کالفرويدية 
والسلوكية والماركسية والوجودية والسوسيولوجية (دوركايم). . . *(6۳. 

ومن آبرر الأساطير التي طبعت جل الدارس العاصرة التي تبحث في أصول 
الصراع ونوعيته في شتى علاقات الناس بعضهم ببعض وبالاله والدين وبالطبيعة» 


o‏ "كان الیل الفلسفي إذن عاملا مهما في ن اة التحليل التفسي طالما كان مكبوحاء وکان من حق 
" فروید * أن يشيع هذا اميل بعد أن أيقن أنه اجز ما التزم إنجاره من استقصاء علمي» فکانت مزلفاته 
المتاخترة "فيما بعد علم النفس". فروید: حياتي تصدیر د. مصطفی یور ص۰۱4 
وقد أوضح فرويد نفسه ان العلوم JON‏ نهجت هذا التهج Oly‏ هذه الافکار تعد Le‏ بناء نظري 
إضافي للتحلیل النفسي . وسواء كانت النطلق في رأينا او على سبیل الإضافةء فاهسیتهاء بصریح 
قولهء ذات خطورة في تحديد الصياغة النظرية وتوجيههاء وهو ما يؤكده مرة أخرى د. زيور بقوله: 

الفلسفي كان حافزا في توجيه بحوثه» وعاملا مهما في التفاته إلى الناحية الإنسانية ف 
أمراض النفس" . المرجع نقسه» ص۱۳. 
ay)‏ السّمالوطي: الإسلام وقضايا علم النفس احلیث» ص۲٠‏ . 
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تراجیدیات "سوفوکلیس "۲ و "هومیروس OM‏ واساطیر انقلبت إلى عقد في الاصطلاح 

الفرويدي کاسطورة *آودیب" ON SI's‏ وسیزیف"٩)‏ و' بروميئوس D‏ 
وإذا اضیف إلى هذه الخلفية الوثنية الاغريقية ما عرفت العصور الوسطی من 

استبداد الكنيسة الغربية وقمعها للشعوب الاوروبية» وقهر رجال الدین 

وتسلطهم الاجتماعي والاقتصادي والسياسي وما نتج عنه من تأصیل العداء 
للدین والشصور بالائعتاق من نیرهم بحلول الفکر التجريبي» وظهور عصر 
النهضة الاوروییت( بعد الاحن والمحن الرة التي احتفظ بها التاريخ في 
صفحات سوداء دموية» تبين BU‏ يلفظ التراث الأوروبي all‏ 2 على أركان 
الحضارة الاغريقية القديمة والثقافة اليهودية المسيحية "القروسطية" » التفسيرات 
الدينية عمومًا والكنسية خصوصاء ویلجا في التحليل إلى مثل هذه الوثنيات 

فينظرهاء بإملاء من اللاوعي الترالي. 

FS ق م) مؤلف انتيجون» إلكتراء أوديب»‎ 405 - EAU سوفوكليس: شاعر تراجيدي إغريقي‎ CD 
(D. ELL, P. 1575) تراجيدياته بإثارة العواطف المأسوية وإبراز إرادة الأبطال انظر:‎ 

(1) هوميروس: شاعر البطولة الإغريقي الذي تسب إليه BUY!‏ والاوديسا اللتان كان لهما أثر عميق في 
الفلاسفة والكتاب والمربين» بل وفي BU‏ الاورويية الكلاسيكية انظر: )1304 .2 D. EL,‏ 

(۳) أوديب: تمثل الاسطورة نبوءة عراف إغريقي لوالد أوديب الذي قتل أباء ليتزوج أمّه. في الاستغلال 
الفرويدي تتمثل عقدة أوديب لدى كل مولود في التوحّد Gdentification)‏ بالجنس الممائل 
والاستحواذ على الجنس القابل. 

(ED‏ الکترا: وهي عكس أسطورة أوديب. وکعقدة في الزعم الفرويدي تستوحّد البنت بالام من أجل 
الاستحواذ على الاب. 

)0( سیزیف: تشير الاسطورة إلى تعذت الآلهة مع البشر وتصور بوس الانسان وقدره للحتوم في مواجهة الآلهة. 

IM برومیثوس: تصور الاسطورة هنا العلاقة العدائية بين الإنسان والآلهة» وتخوفه من وجود‎ CU 
-۵۳ المقدّسة في آیدی الالهة. وتطلعهم إلى الخلود منافسة لهاء (السّمالوطي» المرجع السابق» ص‎ 
sot 

(۷) السمالوطي» الرجع السابق» ص۵8. 


۷ نقد الفرويدية: 

وبناء على ما قدمناء فإنه يمكننا من الآن أن نقصي من دراستنا النهج الذي 
يقوم على التفسير المذهبي لعلم النفس البحت أو ما يسمى ب (psychologisme)‏ 
لاقتصاره على النظرة النفسية الأحادية» وإغفاله الجوانب الاخری من ناحية» 
ولعدم اعترافه بالكيان الاجتماعي وعدم اكترائه بدوره الحاسم بالنسبة إلى 
المجتمع (JSS‏ والجتمع الإسلامي بالاخص من ناحية آخری. 

هذا ey‏ أن الظاهرة النفسية ذاتية LOL‏ فإنها تكون بذلك مرتبطة ارتباطا 
مباشرًا بالضمير الباطني . 

لكن التصور الإسلامي لا یجعل منه المقوم الاساسي لتوجيه الانسان الذي 
يعمل على بنائه» ذلك أن الإغراق في الوعي الباطني أو التردي في اللاوعي 
يعفي صاحبه من كل مسؤولية» ويرفع عنه كل تكليف ما دام مسلوب الإرادة» 
فاقدا للحرية في الفعل والتصرف والحركة. 

من هنا تتولد على العموم جل الاعتراضات على النظرية الفرويدية على الاخص 
والتي ليست في الواقع شيئًا آخر غير التعبير أولا وقبل كل شيء عن وجهة نظر 
فردية» قائمة على فرضيات شخصية» تهم اشالة النفسية ليهودي بائس» وتتعلق 
بطفولته وآماله وأضغاث أحلامه وهو يعيش في وسط عنصري Ve‏ 


(۱) فقد صرح هو نفسه: "وکان والداي يهوديين وبقيت أنا کذلك" . وعن أسرة أبيه يقول: "ها هريت 
صوب الشرة اضطهاد اليهود OÙ‏ القرن الرأبع عشر أو الخامس عشر" . وعن علاقته بالكتاب 
المقدّس يعترف با معرفته لقصصه كان لها ”اثر دائم في توجيه اهتمامي" (فرويد: حياتي» ص ۲۰). 
وعن خيبة الامل التي لازمته منذ التحاقة بالجامعة عام ۱۸۷۳ والشّعور الذي اكتنفه مذ ذاك 
يقول: "کان علي أن أشعر AN‏ دون غيري من النّاسء Aly‏ غريب عنهم AY‏ كنت بهودیا .. . 


فلم اکن استطیع أن أتبيّن BU‏ أجد معرة من أصلي ۰۰۰۰ ونتيجة لهذه المعرة والشعور بالنقص 
وعقد كثيرة يقول: في سن مبكرة الصیر الذي قضى علي أن أكون في العارضة. وآن أكايد 


لعنة الاغلبية التضامنة. . * (فروید: حياني» ص۲۱). 
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8 الفرويدية في نجدة البهود: 

ولا ریب في آن لا شعوره *انتقم"» كما یقول محمد قطب. من الاضطهاد 
والتحقیر اللذين كان LI"‏ العتدون" من السیحیین یسلطونهما على البهود: 

'إنه ینتقم لنفسه وللیهود جميعًا Ob‏ یقول: أيها الناس الذین تتهموننا BL‏ 
نعيش على غرائزنا» لا نعرف الا صوالحنا الخاصة» ولا نقيم وزنا لقيمة عليا أو 
میزان خلقي . . . انظروا إلى آلفسکم! انظروا إلى دخائل شعورکم! وها آنذا 
آرفع آمامکم الرآة السحرية التي تنفذ إلى دخائل النفوس وتکشف ظلمات 
الجهول في اللاشعور! انظروا إلى آنفسکم ۰.۰ . إنكم کلکم کالیهود!! کلکم 
مادیون تعیشون على الغرائز! کلکم لا ضمير لكمء ولا أخلاقء ولا JE‏ 
علياء ولا قيم معنویة! کلکم تنطبق علیکم الصورة البشعة الشائهة التي 
تلصقونها باليهودء فلماذا تخصونهم بهاء وهي صورة الانسانية عامة في القدیم 
والحديث؟ 

وهكذا يرفع فرويد - في اللاشعور - لعنة الأجيال التي انصبت على اليهود 
وحدهمء وينتقم لهم بأن يصب اللعنة على الجميع 0٠"‏ وباعتبار الداروينية * 
الركيزة الشانية MRL, AU‏ فان مسلماتها تندرج في نفس النسق الادي الذي 
لا يرى من الانسان إلا جانبه الحيواني. 
A‏ الدين بين ماركس وفرويد: 

ولئن كان ماركس قد انتقض بدوره من قيمة الدين من أجل تعزيز الهدف 
(۱) محمّد قطب: الإنسان بين للاذية والاسلام ص .7١‏ 


(۲) "غير OF‏ نظريات داروين التي شاع الاهتمام بها في ذلك الحين اجتذبتني إليها اجتذابا قويا لما كانت 
تبشر به من تقدم فائق في فهم الکون" . فروید: حياتي» ص ۰۲۱۲۰ 


ج 
الاقتصادي(۱) «(ecnomisme)‏ حتی إنه آمال عليه وابل انتقاداته غير متأن في 
إبراز تفاهة الاخلاقیات» وعدم جدوی القیم الانسانية التي نال منها کل منال» 
للاسباب الكثيرة التي احصاها للدفاع عن نظریته» وكذلك للاسباب CAN‏ 
التي منحته إياها أوضاع الجتمعات التي CASS‏ موضوع نقده. 

فها إن فروید یصل هو الآخر إلى النتائج نفسهاء تحت ستار البحث 
"العلمي "۰ بيد أنه يختار طريقا مغایرا یتماشی ومجال تخصصه . 

' فالنظرية الماركسية تری إذن أصل الدين في الخاصية السيطرة للحقيقة 
الخارجية» حقيقة كانت تعكس في البداية القوى الطبيعية ثم بالتدرج SAN‏ 
الاجتماعية التي يشعر الإنسان وهو أمامها بأنه ضعيف أعزل عاجز. ولكننا 
نستشعر الحاجة إلى تفسير مكمل لغموض هذا الفكر الديني وتركيزه» BU‏ يتجه 
الانسان مثلاء عندما يحس بعجزه» إلى تشخيص القوى الخارجية ثم إلى 
محاولة استجداء مساعدة الآلهة أو JY‏ عن طريق الصلوات والطقوس؟ 

“يبدو أن التفكير الماركسي يتطرف عند التشديد على الطابع الانعكاسي 
للدين» ويتجاهل النشاط النفسي الذي يبدو مقصور) على الإنسان ...6 
ومن هنا تتدخل النظرية الفرويدية في دراسة العوامل الذاتية التي تحدد الطابع 
الديني» تلخصها الفرويدية في خصائص ثلاث مشتركة بين الادیان: 

أولا: احتواء کل دين على po‏ لاصل العالمء (يتخيل المؤمن خلقه على 
)1( الانتقال من عدم الوعي الاقتصادي الشامل إلى الحصر الاقتصادي؛ بمعنى أن تنسلط فكرة الاقتصاد 


على الذهن وتتخلب على ما دونها من الاهتمام» وكانما ليس هناك الا سبيل واحدة للتفتح: أن 
نكون بشرا اقتصاديين (homo- economicus)‏ انظر : مالك بن نبي: للسلم في عالم الاققصادء 


ص4۰ 
(۲) آوسبورن: الماركسية والتحلیل الما ركسي» ص۸۲. 
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الصورة التي تم بها مولده). 

ثانیا: اتجاهه إلى مواساة الانسان بوعده بحياة افضل. 

الثا: تقدیم کل دين نسقا من قواعد الحياة» ولتثبيتها يلجأ إلى نظام المكافأة 
Vas eM‏ 
۰- نسبة الدين إلى الطفولة: 

وعلى الرغم من أن هذه الاستتتاجات متعلقة بدراسة كانت منصبة آساسا 
على تاريخ أوروباء والهازل التي كانت ترتکب باسم الدين السيحي - في شکله 
الشوه الذي ساد هذه العصور - من حيث دعمه للطبقية والاستغلال والاقطاع 
الكنسي واستعباد الناس. . . ۲۳. نلاحظ على هذا الصعید من الفهم والتفسیر 
والتعمیم أن آراء فروید ومارکس في الدین متقاربة وتتکامل على النحو التالي: 

*العجز الذي يقود إلى الدين في الفکر الماركسي یخلق الحاجة إلى الحسماية 
والتوجيه لمواجهة صعوبات العالم الخارجي» هذا العجز إن هو إلا تكرار لتبعية 
الطفل لوالده في النظرية الفرويدية (. . .) إذن فنحن نراعي في الدين الدور الهم 
الذي يقوم به UN‏ الأعلى الذي يتوحد بالقوى الخارجية التي تحكم حياة الإنسان. 

فالانعكاس الخيالي في مخ الانسان لهذه القوى» كما يقول انجلزء يقود 
الإنسان إلى إسقاط UY!‏ الأعلى ثم يلجا إليه طالبا الحماية"9©, 

وکآن هذا التقارب يومئ» بل يحاول أن يثبت نسبة الدين إلى الطفولة: 
طفولة الإنسان الفرد وطفولة الجنس البشري!! ومن ثم فكأنه يريد أن يوحي 
Ob‏ الدين مرحلة ضرورية كمرحلة الطفولت ولکننا ننمو ونتطور فتتجاوزها. 


(۲) السمالوطي: الإسلام وقضايا علم النفس الحديث» ص۵۷. 
() آوسپورن» ص۸5. 


١‏ مزالق التصورات الغربية: 

إن اخطار مثل هذه التصورات تتفاقم AT‏ فاکثر خصوصا إذا عرضت من 
جوانب Vie‏ فتطبع Gt‏ جل الفاهیم اللفسية منهج البحث العلمي 
الغربي» نذکر منها باقتضاب مثلا ما يلي: 

Vt‏ قصر التفاسیر على وجهة النظر الادي وحدها. 

ثانیا: تعمیم حالة مرضية انفرادية خاصة. على ساثر النوع البشري۳). 

الث: النظرة التشاؤمية للکون واحضارة والانسان» والترکیز على فکرة 
الصراع والعاناة والشقاء كنتيجة حتمية لدوافع التدمير للذات وللاآخرین(۳. 

رابعا: افتراض أن الشهوة الجنسية أو "اللیسیدو" بالصطلح الفرويدي» هو 
المحرك الأول ble‏ بل لنشاطات الانسان كافةء ذهنية كانت آم اجتماعية آم 
فنية أم دينية» فإنها تستمد قوتها من الغريزة الجنسية. 


() ففي مؤلقاته الاخیرة: "مستقبل فكرة مضللة * (1914) و*موسى والذهب التوحيدي" (۱۹۳۹)» 
يعمد فروید إلى تصوير الذين على أله مرض ow‏ قوامه الافکار LA‏ التي هي سر قوت 
وسلطانه. وتفسيره لظهور مذهب التوحيد الإلهي (Le monotheisme)‏ من خلال عرضه Laid‏ 
موسى يدعي أن هذه الديانة ما هي حصيلة تطور بطيء ی إلى عودة «رغبة مكبوتة أو مطرودة» 
تتمثل في إجلال M‏ ظلت حبيسسة الكبت طوال سيادة النظام الطوطمي في المجتمعات» ثم 
اجلت بانتقال الجتمعات إلى تقديس الابطال. وراد اتضاحها باتخاد نظام تعدّد الآلهة Le Poly-)‏ 
6 وانتهت بالظهور الم ACI‏ في شكل Sho‏ موسى والديانات اللاحقة عليها. 
انظر: حسن شحانة سعفان: تاريخ الفكر الاجتماعي» ص۳۹۲. 

(1) وکا فرويد يحلل نفسه بنفسه قبل أن يعمد إلى التمّميم فالتنظيرء فقد "كان مصابا بارمات نفسية 
عجيبة. فقد حدث وهو يعالج مريضة بالهوس ابلنسي - هي سيسلي الصابة بعقدة أوديب - ویتما 
كان فروید يقوم بعلاج هذه الفتاة تکشف له في نفسه Sh‏ مصاب بعق اودیب» واه كان Se‏ إلى 

" . انظر: أنور الجندي: اخطاء الهج 


آمه ويغار من cet‏ وه اتهم أباه ظلما بجريمة أخلاقية رهيبة 
الغربي الوافد» ص۳۹۲ - ۳۹۷. 
(۳) أوسبورن: الماركسية والتحلیل التفسي ٠‏ ص ٠١‏ . 
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وبذلك یختلف فروید ایا اختلاف مع آوجست کونت حيث يتخذ من 
الرصید الحيواني التزاید في الانسان قاعدة عامة . 

' فبالنسبة إليه تعتبر جمیع أنماط السلوك ترجمة للتدفق الغريزي اللاواعي» 
وبالاخص للرغبة الجنسية أو "اللیبیدو " تدفق غرائزي وميول سطوية تكون فيها 
ضروب العنف خاضعة لصروف وانتخاب وفرز UY"‏ الاعلی " (Le sur moi)‏ 
الذي يتركب هو ذاته من أصل مزدوج: من التقززات أو الامتعاضات LL‏ 
وکذلك من الضغوط التربوية التي تلقنها الحياة الاجتماعية والتي نجد من بینها 
الارشادات والحرمات الدينية التي تفعل فعلها في تکوینه بنشاط ملحوظ *(6. 
١١‏ الجبرية الفرويدية: 

والحاصل أن الإنسان يبقى محكوما عليه بالاسر تحت أغلال حتمية عامة 
تمليها عليه نزواته وشهواته وغريزته الجنسية» فيسقع كل من أفكاره وسلوکه» 
وكذلك جميع أعماله تحت تأثيرها. بهذه الكيفية تتعارض الفاهیم الفرويدية 
التكبيلية تماما: 

۱- مع استعدادات الإنسان النفسية وقدراته المعنوية للتغییر والحركة. 

۲ مع توازنه الطبيعي الذي يحرص عليه الاسلام فيه بين نوازعه وعقله» 
بين جسمه وذاته بين الروح فيه والادة. 

er‏ حریته وإرادته الکبلتین باغلال اللیبیدو والانا الادنی وعقدة 
0 


کتارسیس 
H. Desroche et J. Seguy: Introduction aux sciences humaines des religions, p.150.‏ )1( 
(Catharsis) (1)‏ لفظ يعني به أرسطو *الطهارة' التي يشعر بها التفرجون على تثيلية ماسوية أثناء الأداء 
ویعده/ منهج في التحليل النضساني Jay‏ في إثارة الذكريات المكبوتة داخل الضمير. .2 D.EL,‏ 
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6- بالاضافة إلى أن الجنس عند فروید يشل آساسا النطلق الاصلي لضروب 
الغرائز النفسية والييولوجية OBS‏ 

0- كما یتعارض التحلیل النفسي التطابق مع الفکر الديالكتيكي تعارضًا Us‏ 
مع التصورات القرآنية . 

LU‏ العقلية أثر يجمع القوى الملحة والقوى المكبوتة» والصراع فيها عامل 
ديناميکي. وأما ALI‏ النفسية فمرتع لتداخل العناصر الشعورية Wy‏ شعورية» 
ما يغني الفكر والمشاعر الإنسانية» والعلاقات بين UY‏ الأدنى والأنا الاعلی 
والعالم الخارجي؛ زاخرة بالمتطلبات الديالكتيكية: الأنا معقول في حين أن الأنا 
الادنی لا معقول والأنا منطقي في حين أن الأنا الأدنى غير منطقي . .. 

كل ذلك بغرض تبرير الانحرافات التوقعة أو الكامنة في الطفولة» والتي 
تنعكس فيها الرغبات "الغلمية" على سن البلوغ» على حين أن بافلوف يلقي 
المسؤولية على كاهل المحيط في الانحراف النفسي والعقلي للانسان. 

في هذه الحالة لا يكون للتربية أي دور تؤديه بقيام مثل هذا التبرير. ويغدو 
واضحًا كل الوضوح أن وراء ذلك دعوة إلى تخريب الأنظمة الأخلاقية وتحطيم 
القيم الأساسية والدينية دون غضاضة. 

والذي نستخلصه هو أن الفلسفة الفرويدية تعني للناظر التفحص Cf Cab‏ 


تفهم بعد هذاء انطلاق جملة السقد المتنوعة (كعقدتي أوديب وإلكترا في القديم 

ليسبرالية أوروبية حديثة كرفع DH‏ عن تعاطي اللواط وعن قريب تحليل بل ورفع الجناية 

عن الزواج بالمحارم ما دام هو معروضا على بساط المداولات في البرلمان السويدي مثلاء فلا 
شك في أنه سوف يكون في الخد مشروعا قابلا للتصویت عليه» وكذلك نزعة الاستفزار الجنسي وما 
ينجر عنه من صناعات و "موضات" ودب خلیع. . .). 

. آوسبورن: الارکسية والتحلیل التقسي: ص۱۲۲‎ CO 
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ميكانيكيّاء لانها تتصور الانسان جهازا جنسيًا مسلوب الحرية من ناحية» ومن 
ناحية أخرى قدریته حتمية لاعتبارها إياه خاضعا لقوی جبرية خفية لا هکن 
التحکم فیها . 
۳- التفسیر الفرويدي: 
إنها تفسر كل ظاهرة نفسية في معادلة من الغرائز الجنسية التي يتعين دائما 
البحث عن حلولها في آبعد آغوار اللاوعي() وتتحدى SIE‏ بسلسلة من 
العقد التي لا تتوانی في إضفاء الشروعية علیها. والتحلیل بإزاحة الحرمة عنهاء 
و"اللامساسية" وذلك عن طریق إشاعة التزعة التشكيكية بحيث یعتور كل 
القيم والثل أكبر قدر ممكن من النسبية» إلى جانب تحييد التربية» ومحاولة إلغاء 
التدين الفطري؛ والاستعاضة عنهما «Pak bit‏ 
كل هذا بالإضافة إلى جملة الانتقادات المختلفة للفرويدية» يجعلنا نفهم لماذا 
نرفض GL Cad,‏ هذا الضرب من التفسير. 
إن العيب الرئيسي للفرويدية هو آنها تشوه البشرية وتحولها إلى ميدان مستقل 
تماما ومعزول كلية عن الوسط المادي. كما أنه يتمثل في التقليل من أهمية دور 
القوى الفكرية العليا ومن فكر الإنسان. 
(۱) شبّه بعض نقاد الفرويدية المحللين التفسيين للآوعي بالبوم» لانهم لا يرون إلا ما تشتمل عليه کهوف 
اللاشعور. انظر: أنور الجندي: أخطاء المنهج الغربي الوافدء ص۰۳۹ 
(۲) قد يصح هذا فينطبق على النصرانية النثليثية. "ضفي الفقه السيحي مثلا يؤدي الشعور بالائم المنساب 
من نشاط ثوري ضد الاب (الرب) دور أساسيّاء ویکفر عن هذه الخطيئة بواسطة تضحية الابن الذي 
يصبحء بعد التكفير عن جریته» شبيها بالرّبء مثل ایسه» ففي سر القربان AN‏ «سر الافخار 
ستيا» (الاحتفال الطوطمي للمسیحیین) يؤكل جسد الابن» ويتوحد الذين يشتركون في هذا الاحتفال 
بالاب بواسطة الابن ويشاركونهما قداستهما. . . ' 
آوسبورن: الماركسية والتحليل التفسي» ص١۷‏ . 
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6 - الاساس الرجعي للفرويدية الحديثة: 

آما عن الفرويدية الحديشة فانها ليست شيئًا آخرء سوی ضرب من آضراب 
اللاعقلانية» لا سیما آنها تلغي دور العقل وتعتبر الکائن البشري قوة غير قابلة 
للترویض ولا هي تساس بحال. 

وانطلاقا من استحالة تغبير الطبيعة الانسانية وإعادة تربية الانسان واستقامته» 
فانه يجوز القول ابتدا بان کل محاولة لتغيير النظام القائم أو تحرير الانسانسة 
من ربقة الصراعات الطبقية وأشکال BLY!‏ والظلم الاجتماعي. نما هي محاولة 
«lb‏ خلو من كل معنى . 

ولیس من شك في أن هذا الاستتاج ينطوي على الاساس الرجعي 
للفرويدية الاجتماعية السياسية *. 
6 مفردات المنهج السيكولوجي في الإسلاميات: 

من خلال استعراض ما يكتبه الستشرقون وعلماء الغرب الذين یتوخون 
النهج السيكولوجي في تفسير الإسلاميات» كلها أو بعضهاء يجد الباحث أن 
محور الاهتمام الرئيسي يدور بهذا الصدد حول المفردات الأساسية التالية: 

١-6‏ ظاهرة الوحي: 

ویستغلق علیهم فهمها ES‏ الا في إطار من مقولات علم النفس الرضي 
.(Psychopathologie)‏ 

ومشال ذلك تفسیر حالات تلقي النبي RE‏ للوحي وما كان یصحبه من 
صلصلات disais‏ نوعية تخص ظاهرة الوحي الالهي وحدها دون سواها من 
الظواهر الاخری بنوبات من : 


(1) Popov, ibid., pp. 183-7. 


wi 


ل ME pall‏ أو 

ب - الهسترياء 69 أو 

ج - الهلوسة . 

والتعريف العلمي لهذه الفردات النفسية يكفي وحده للرد على آمثال جولد 
تسيهر والراهب لامنس ممن یستعملونها جزافا ويسرفون في إطلاقها دون قيد 
علمي لتخدم آهداف الاستشراق البتذل . 

۲-۵ ظاهرة النبوة: 

لا تخرج غالبا عن الادعاء‌ات الجاهلية القديمة التي فندها القرآن الکریم من 
أنه کا في رعمهم : 

1 - شاعر). . 


)1( الصترع» :EPilepsic‏ اضطراب يتميّز بالتشنج وإضاعة الشعور. (وهذا یستحیل عليه» صلى الله 
عليه» واله وسلم» وهو العصوم). 

(۲) الهستيرياء :Hysterie‏ اضطرابات وظيفية تتصف GL‏ دون وجود مبررّات كافية» كما يدل على 
بعض آشکال التفکك والانحلال مثل فقدان الذاكرة وفقدان الحساسية الوظيفي والشلل PEM‏ 
وتعدّد الشخصية وسواها . 
(وهذا غير وارد برع ولتفنيده نشیر إلى العرضة الاخيرة للقرآن الکریم» وإلى الآيتين الکریتین: 
Busy‏ € [الفرقان: ۳۷]. 
Ty >‏ من القرآن ما هو شفاء وحم nl‏ [الإسراء: AY‏ 

(۳) الهلوسة» :Hallucination‏ إدراكات Lb‏ تختلف من فرد إلى آخر - وهذا ما ييز الهلوسة عن 
الوهم الذي یکون متشابها عند جميع الافراد - ولها مظهر الواقع الحقسيقي . (لا دليل على ذلك فيه 
صلی الله عليه واله gly‏ إطلاقا ویتتافی عقلا وشرعا). انظر للتعریفات: د. فاخر عاقل: معجم 
علم التفس» ص۰8۰ ۰۵4 ۵۱. ویذکر د. محمّد محمود الهّواري أنّ فرویدا كان من بين مشاهیر 
العلماء الذين كانوا یتعاطون الخدرات لا سيمًا الكوكائينء (انظر: للخدرات من القلق إلى 
الاستعبادء BMS‏ عدد ۰۱۵ ص۷۸). 

10 (الابیاء:‎ ei هو‎ frei al أحلام بل‎ Got مل فوا‎ CE) 


ب - ساحر 
ج - مجنون(؟. 
د - OS‏ 

إلا أن غرضهم من هذه الزاعم لا يتجه إلى ظاهرة النبوة في ذاتهاء لانها 
مقررة في تاريخ الاديان وماضي البشرية» بقدر ما يقصد إلى النيل من شخصية 
الرسول À‏ كما فعل مرجو Pos‏ ونولدكه وغيرهما من أجل محاولة نفي 
النبوة عنه» وإثبات عدم سماوية الوحي الذي يدعيه. لذلك ركزوا على: 

أ- طفولته وحاولوا تفسير یتمه بظاهرة الحرمان والعزلة والکبت, . . 

ب - الاضطرابات النفسية (التي اختلقوها) والتي تعود إلى أسس جنسية . أو 
سلوكه الشخصي وميوله وأحلامه. 

ج - تعدد زوجاته وحبه للبنات واهتمامه بالمرأة . 

د الحروب التي خاضها وعلاقتها بغريزة العدوان والتدمير. 
VN‏ تساخف التحليل النفسي أمام عصمة الأنبياء: 

إن التماذج البشرية من الطراز العالي الذين يُتَحَدُون آسوة حسنة كالانبياء 
والمرسلين» لا يمكن أن يخضعواء وهم على مثل هذه الدرجة الرفيعة من 


(1) ظ وقال الكَافِرُوَ هذا ساحر GS‏ (س: 04 


3 بگاهن ولا مجنون 4 [الطور: ۲۹]. 

Ce)‏ وفي إطلاقات الاستشراق العاصر يهذّب التعبير عن "الشاعرية" المزعومة بإطلاقات تمتال على إثبات 
النبوة كالقول بالعبقرية EAN‏ والإلهام بدل السحر ودون الوحي الالهي» والفلسفة والتبوغ عوض 
الجتون» والموهبة والزعامة محل الكهانة. 

(4) انظر: کتابه: محمّد ومطلع الإسلام (۱۹۰۰م). 


۳۸ 


الکمال والعصمتة. لتخمینات مخابر التحلیل النفسي» أو یکونوا عرضة لشت 
تهويمات الدارس السيكولوجية الغربية الختلفة. فلا سبیل إلى علم اللفس 
الديناميکي أن یدرس فیهم» علیهم السلام» “ما يطرأ على طاقاتهم التفسية من 
التحولات داخل شخصیاتهم "!۰۱ 

ولا سبیل إلى علم نفس الشواذء أو ple‏ النفس الرضي. ولا يمكن کذلك 
لعلم النفس التحليلي» أن يلجا في اکتناه سيّرهم الطاهرة المثلى» إلى المنهج 
الاستبطاني» ولا إلى إدراك سلوكهم من خلال الحيل اللاشعورية: 

من MES‏ واسقاط) وتعوية ( ونقمصی) ونکوص( وتضعید(6. . 
إذ لا عمد عندهم بل ولا نقائص ولا انحراف ولا شذوذ. كيف وهم الذين 
جاژوا لتقويم کل ذلك. والوقاية منه بمكارم الاخلاق والتربية والاصلاح 
واعطاء القدوة منهم؟ 

فهل یسقی بعد ذلك مجال لعلم التفس التجريبي لتتبع مدی تأثر سلوکهم 
علیهم السلام» بمنبهات البيئة الخارجية؟ أو القول بالوروثات الاجتماعية في 
سیرهم؟ أو تحدید الاسباب والعوامل التدخلة في الوحي والرسالة؟ ody‏ معنی 


الافکار OL Silly‏ اللة من الدخول في داثرة الشعور . 
اء ما في نفوسنا من نقائص غير معقولة على غيرنا. 
(۳) تعويض: سبيل يسلكه الفرد الذي يشعر بعقدة نقص في شخصيته نتيجة عاهة جسمية أو فكرية أو 


ن أو اوضاع آخری بحيث یتصرف الفرد وكاله الشخص الآخر التصل به. 

)0( نكوص: حيلة دفاعية يتخذها الفرد لتجنب مواجهة المشكلات والهروب من الواقع ٠‏ 

CD‏ قدرة على إبدال الغاية الاولى بغاية أخرى سامية مقبولة اجتماعيا كالرسم Dis‏ ۰۰۰ انظر: عاقل: 
معجم علم النفس» وأيضا: أعوشت: الاسلام ومدرسة فروید» ص۰۲۳ 


هذه الإقصاءات للمناهج أو الدارس السیکولوجية الآنفة أن نمنع البحوث 
النفسية الجادة أن تحلل وتکشف» ما دام رائدها في ذلك العلم وأخلاقياته» لا 
أن تفعل على المطلق فيسرح الخيال الشاذ لا سيما إذا كان مشدودا إلى خلفيات 
مغرضة فيتخبط في التأويلات التي تنم عن مدى "تساخف") أصحابها 
بالتعبير السيكولوجي. بل عليها أن تعتمد على المعطيات الصحيحة المستفادة من 
مصادرها الحقيقية . . 


)1( تساخف :Hebephrenie‏ نوع من الفصام یتصف بالسخافة. 

(۲) علم النفس الاسلامي: 
العطیات: بعد التأمّل في فلسفة التصور الاسلامي للنفس البشرية وبناء العقسيدة للمحتوی EI‏ 
للإنسان» يتضح أن علم النفس الإسلامي ينبني ابتداء على المعطيات البديهية التالية» كما يبدو من 
معالم محاولات الاسلمة في هذا الميدان: 
ل على الاخذ بالحسبان فطرة الانسان. هذه التي تقابل عند ديكارت ما أطلق عليه “بذور الحقائق 
التي أودعها الله في نفوسنا" . 
ب وعلى التنسيق في تلبية رغبات الجسم وتطلعات الروح بحيث لا إفراط في غلواء الكائن الحي 
ولا تفريط في مطالب جوهر إنسانيته. 
ج - وكذلك على أرضية ثانية من المنهج الإلهي للتربية التوازنة البعيدة عن التناقضات الفكرية 
والنفسية والسلوكية والتي تتسامی وتترقع عن "ترهات" علم النفس الوضعي. 
د - بغض النظر عن BI‏ الجتمع الاسلامي مرتبط في جذوره بتعاليم القرآن» التي تتعهد النفس 
البشرية بتربية فريسدة متميّزة عبر مختلف أطوارهاء وفي جميع حالاتهاء والتي يظل هدفها الأسمی 
صياغة الإنسان الكامل روحا وعقلا ومسلكا. . . 
بناء على هذه البديهيات الاسلامية إذن وخلافا لتصورات علم النفس الوضعي. نجد ان الإسلام يقنم 
لنا tals‏ إنسانيا معتدلا لا هو بالملك ولا هو باحیوان» كما آله ليس بشيطان تشده الارض إليها شداء 
وتناديه السّماء إليها دوماء فهو بالتالي بين الطينة والنفخة یتقلب. 
فالتصور الإسلامي ينظر إلى الإنسان نظرة الشتمول والتوارن فلا انحراف ولا إفراط ولا تفريط . 
يتصوره حرا طليقًا من قيود BU‏ والشهوات IS‏ متحكّما في غرائزه بنفسهء مسيطرا على هواه. . . 
وإذ يدعوه إلى تلبيسة رغباته الدنيوية باعتدال بحيث لا يثير عصاباء ولا یتیب في عقد نفسية أو 
حرمان» فإنّه يضع له إطارين واقيين ضابطين calling‏ وفي الحين نفسه ينتظمانه: 39 


۳۳۰ 


۷- الغرب لا يدرك سیکولوجية الاسلام: 

الجدير باللاحظة: أن مناخ الفاهیم النفسية الغريية یستمد ردود الفعل من 
بعض التحدیات التي تشکل تركيبًا تاريخيًا للعلاقات الاجتماعية في آوروبا أو 
التي تأخذ محتواها في الوقت نفسه من الروح الكنسية ومن تنافر العلاقة الطبيعية 
بين الرجل والمرأة؛ إلى حد أن السيحية الغربية قد بالغت في التضییق على 
النشاط الحيوي ونكران حق الفرد ليس في ممارسته بل في إبداء الرغبة في . 


CT =‏ الاطار الأول فيتمئّل في التَظام الاجتماعي الي يسير وفق أحكام تمنعه بقدر ما تردع فيه كل نوع 
من آنواع التفسّخ الاخلاقي والتزدي العنوي. 
وامّا الإطار الثاني فيتمثل في تقنين اخلاقي یوجه الطبع الاجتماعي فيه ویعمل على مناعته من آلوان 
الفساد dls‏ وحصانته من آسباب الاستلاب وفقدان الشخصية. 
یجدر التلميح هنا إلى آهمية التصرّض بالدّراسة EU‏ الوقاني للاخلاق الاسلامية الانعة من 
الانحرافات التفسية الاجتماعية» ومدی قدرتها على أن تسد أو أن تعالج بالاحری في شخص الانسان 
عجزا في الحصانة النفسية الاجتماعية . 
الخصائص: bf‏ من بين جملة خصانص علم النفس الإسلاميء أنه لا يجاري التصور الذي يليه 
الخط المثالي الوثني الواهم الذي يمثله: 
آفلاطون - ماركس - مرورا بروسو. 
ولا يساير كذلك الخط الادّي الحيواني التشائم» سليل: 
الطوطمية - والفرويدية - مرورا بالداروينية . 
ذلك BF‏ الدرسة الاسلامية تتسم» في مجال النفس وغيرهاء بالواقعية الثالية أو المثالية الواقعية بتعییر 
سيد قطب: (انظر: معالم في الطریق) في صياغة الشخصية» حيث نها تعترف بمكّونات الطبيعة 
الإنسانية» دون تهويل أو إغضاءء إذ نقر ببواعث التقوى وعوامل الفجور وبالتركيب الزدوج الذي 
ينطوي على جوانب الخير والشرء سواء بسواء. قال تعالى: « تفس و اها D‏ فا رها 
Wis,‏ قد اقح من که GD‏ وقد خاب من ODA‏ الشس: ۷ - .]١١‏ 
وهي تعتبر أنّ القلب والعقل والحدس في الانسان آدوات كفيلةء لا سيمًا إذا عانقت الاستهداء بائوار 
الوحي الالهي وتعالیم النبوة الراشدة» أن یارس الانسان بهاء على بصيرة وحرّية» [رادته واختیاره 
في نهج أي طریق ole‏ أو مسلك eg‏ في هذه الحياة» بمسؤولية کاملة منه ووعي. 

(۱) آنور الجندي: أخطاء المنهج الغربي الوافد» ص ۰۳۹۰ 


aw‏ أن نضیف ملاحظة آخيرة بهذا الصدد تستوقف انتباهناء ولیست دون 
جدوى في مثل هذه الدراسة المقارنة» وهي آننا إذا كنا نعاين في آوروبا ATL‏ 
عملية تنفيس على الصعيد النفسي - الاخلاقي» فذلك يعبر وینبعث بل ويمثل 
Gut Gil,‏ واجتماعيًا ودينيًا لا نظير له في الاسلام. 

وعلیه وبناء على جملة الاسباب التي آلعنا إليها فإن المنهج "العلمي* 
الغربي يظل عاجزا Cal‏ في مجال تفسير ظاهرة الوحي والنبوة والروحانيات 
والغيبيات والمثل العليا Gants‏ نفسيّاء ويغدو كذلك قاصرا قصورًا يحول دون 
فهمه للدور احقيقي للتربية الاسلامية» ولفهوم التكريم الإلهي للإنسان» 
ولقيمة العقل ولشتى خحصائص الدين الاسلامي وأنأى ما يكون عن الصواب 
عندما يستخدم *فرويديته* (Freudisme)‏ * وغربيته "  (Occidentalisme)‏ 
تحليل نفسية المسلم أو محاولة إدراك سيكولوجية الاسلام. 

"ومن هنا يتضح أن التحليل النفسي قد وضع لعلاج تشوشات وعقد نفسية 
نشأت بسیب أخلاقية مزورة دخيلة على المسيحية الحقيقية» لا تصلح للبلدان 
الاسلاميت. لان الثل الأعلى للإسلام هو التوازن بين العسقل والقلب 
والجسم. On‏ 


(۱) ب. فايشر: الشرق في مرآة الغرب» ص۸۲. 


yyy 


الفصل الثالث 
منهج الدرسة السوسیولوجية 
في الاسلامیات 


۱- روافد الفکر الاجتماعي الغربي: 

لیس من الیسیر الاحاطة بالصعوبات التی تطرحها هذه المقاربة» عندما تحاول 
تفسیر الواقعة الاسلامية بعیدا عن الوضوعية. دون أن نلقي على الاقل نظرة 
تركيبية إجمالية» على الفکر الاجتماعی الغربی العاصر» تعتبر مقدمة ضرورية 

لنقدنا. 

ففي البداية» نلاحظ أن الفکر الاجتماعي الغربي العاصر ینساق على العموم 
وراء تیارین مختلفین: 

۱-۱- التيار الثالی: 

وهو التبار الذي يرتمي في أحضان الافلاطونية الكلاسيكية به دف تقديم 
تصميم للمدن الخيالية التي يعتبرها رواد هذا التيار CY‏ مثالية* كطوماس 

مور وطوماس كمبانيلا"“ ومورلاي 9 المعروف بأبي الماركسية . 

Thomas More (SAINT) (1)‏ (۱۵۳۵-۱۸۷۸) أنسي إنجليزي أعدم بسبب عدم اعترافه بالسلطة 
الروحية للملك (1600 (DEL, P.‏ من مولفانه: 'التصوير JA‏ * (1110816). كان يرى في 
الطمع وابلشع جذور الشرور التي ابتليت بها الإنسائية» ولكي يقضي على سوه الحال رصم صورة 
خيالية لمجتمع مثالي يعيش في جزيرة ILS‏ سعفان: تاريخ الفكر الاجتماعي» ص ۰ ۱۵). 

T. Campanella (1)‏ (4ده1784-1) قس إيطالي من مؤلفاته: مدينة الشمس (Civitas Solis)‏ كان 
يطالب بإلغاء الرق» ويشيد باهمية العمل» ويحبذ شيوعية الملكية والنساء والاطفال تخلصا من 
الاستبداد الفردي. (سعفان: ص۱۵۲-۱۵۱). 

Morellet (Andre) )۳(‏ (۱۸۱۹-۱۷۲۷) كاتب وفیلسوف فرنسي» عضو الأكاديمية الفرنسية» شارك 
في إعداد الموسوعة. )1422 P.‏ ,رآ .(D. E.‏ ألف (Le code de la Nature)‏ يؤمن بخيرية 


الانسان» ينادي بالملكية الشیوعية» ويفضل قيام الحكم الديمقراطي على ايدي بطارقة خيرين. (انظر: 
سعقان» ص۱۵۳). 


YYo 


۲-۱- التيار التجريبي أو الامبيريقي: 
وهو التيار الذي يشمل عدة اتجاهات منها: 
ل الاتجاه السياسي: 


حيث إن الحك الرتيسي لنظرية العقد الاجتماعي() یتمثل بالاخص في کل 
هويز" وسیینورل(" وجان جاك روسو(6. 
ب ‏ اتجاه التفسیر التاريخي : 
الذي ینتهجه فیکو(*) Lats‏ وهیجل ونوعا ما کارل مارکس. 


(۱) هو آساس الحياة الاجتماعية التي یتعهد بمقتضاه کل طرف پاخضاع حریته إلى الجماعة» ویلتزم 
بالانصیاع إلى الإرادة الجماعية. انظر: 1156 .م في DEL.‏ 

Hobbes (Thomas) )۲(‏ (۱3۷۹-۱۵۸۸) فيلسوف إنجليري يهردي مؤلف AS‏ التنين (Leviathan)‏ 
خالف ارسطو في مقولته: الإنسان اجتماعي بالطبع» يقول بفكرة علم العقد الاجتماعي العفوي» 
ولتحليله النفسي للطبيعة الإنسانية اشتهر "بابي علم النفس الاجتماعي " . (انظر: سعفان» ص۱۲۷). 

Spinpoza (Baruch) )۳(‏ (1711-/17117) فيلسوف هولنديء له منهج في نقد التصوص القدسة 
وتصور ليبيرالى لوضع الكنائس في الدولة. انظر: 1578 .0 في ما .8 .2 ويري قيام المجتمع على 
أساس نفعي بحت؛ ويستخدم العقد الاجتماعي كضمان لحرية الافراد عكس هويز الذي يبرر به 
الحكم الطلق. انظر: سعفان» ص۱۲۹ . 

Rousseau (£)‏ .1 .1 (۱۷۷۸-۱۷۱۲) ولد بجنيف» تلقى تربيته في احضان المصادفات والظروف يعتقد 

الانسان يفسدها المجتمع. عانی معضلات کشیرة» احدث في السياسة والتريية ما مهد للثورة 

و دث الرومانسية )1528 DEL,P.‏ اعْمدت فکرثه عن سلطة الشعب اساسا في نظرية 
الديمقراطية abl‏ من أبرر كتبهء العقد الاجتماعي» إميل. انظر: سعفان؛ ص۱۳۰: “ary‏ 

Vico. G (0)‏ (1744-1334) ولد بنابولي» فيلسوف ومورخ؛ یری في "العلم الجديد" أن الانسان 
حيوان بطبعه»ء ومراحل التاريخ عنده ثلاثة: إلهية» بطوليةء إنسانية تسودها على التوالي: 

الانفعالات الدينية» الخيال والارستقراطية» المعرفة الوضعية التي آشجبت الحرية السياسية . 

انظر: سعفان» ص۱8۰-۱۳۹. 

We) Kant. E. (0)‏ ۱۸۰) فیلسوف آلاني مولف "نقد العقل الحر" يدعو إلى اتحاد عالي من الدول 
لتحقيق السلام وتنفيذ مشروع الطبيعة المتمثل في التطور الکامل للمقدرات الانسانية الستترة. 

VERVE Ge cline انظر:‎ 


آن 


۳۳۹ 


ج ‏ الاتجاه الطبيعي: 
وهو ذلك الاتجاه الذي یتعلق بدراسة الظاهرة الانسانية بواسطة تطبیق مناهج 
علوم الطبيعة عليها. وهو اتجاه یتبناه» بصفة خاصة. کل من آوجست كونت» 
بنسو(۱) لوبلاي() كيت ی ROC‏ 
ویستهدف هذا التيار التجرييي جعل الفکر الاجتماعي العاصر یستفید من 
التطور العلمي ومن کل ما له علاقة» خلال العهود الاضية بالحياة السياسية 
والاجتماعية» Le‏ كان له أثر فى اتجاهه الذي سیساعده فیما بعد على تکوین 
علم اجتماعي موضوعي. 
cales‏ فلا یسعنا أن نهمل الاثر العمیق لهذا التراث الفلسفي والفكري GI‏ 
الغرب في توجیه ple‏ الاجتماع» وکذلك في تکوین مختلف مدارسه. 
Spencer (Herbert) (1)‏ (۱۸۲۰ - ۱۹۰۳م) فيلسوف إنجليزي» مزسس التطورية. من اهم مؤلقاته 
"الاحصاء الاجتماعي * (۱۸۵۰م) و"البادی الاولی" COAT)‏ ولزن بين للجتمع والکائن PA‏ 
ورد نشأة النظام السياسي إلى الخوف من الاحیاء والنظم والعادات الديئية إلى الخوف من الاموات؛ 
ومنهما کلیه ما یتطور الصراع لیتخذ الشکل العسكري الذي يلتقم الجتمعات الصغيرة فتتسع رقعة 
الجتمع ویسود السلم والصناعات والحرف. انظر: سعفان» ص۲۹۳-۲۸۷. 
Le Play (Frederic) )۲(‏ (۱۸۸۸-۱۸۰) اقتصادي ومهندس فرنسي من آنصار التنظيم الحکم للاسرة 
والدین واللكية )1104 . ۳, (D. ELL.‏ من مولقاته: "العمال الاوروبیون" (۱۸9۵). 
Quetelet (Adolphe) )۳(‏ (۱۸۸6-۱۷۹۲م) بلجيكي اشتهر بتطبیق منهج الاحصاء الرياضي على 
ple‏ الاجتماع والظواهر ASAE‏ كان يمقت الدعوة القومية ويتنبا بان الحضارة ستؤدي إلى التقلیل 
من عمق الفوارق بين الاجناس البشرية وللجتمعات . انظر: سعفان» ص8۲۳-4۲۲. 
Durkheim (Emile) (£)‏ (۱۹۱۷-۱۸۰۸)) عالم اجتماعي فرنسي يهودي» يرد الظواهر الاخلاقية إلى 
ظواهر اجتساعية. من آهم مولفاته: *قواعد النهج الاجتماعي* ۰ "تقسیم العمل الاجتماعي" + 
"الانتحار" و "الاشکال الاولية للحياة الدينية*. يذهب إلى أن الدین: "شيء اجتماعي" و"ولید 
الطوطمية " والاله: *تصور رمزي استعاري للمجتمع * والعقل الجمعي هو اصل الاخلاق والعرفة. 


انظر: سعفان» ص ۲۷۰-۲۰ 


موف 


معضلة الابستمولوجیا الغربية تجاه الظاهرة الاسلامیة: 

هذا الامتزاج الذي حصل في الفكر التاريخي والفلسفي والاجتماعي هو 
الذي سيترتب عليه رسم المعالم الأولى للابستمولوجيا الاجتماعية المعاصرة التي 
سوف ينتهجها دون شك أولئك الذين سيكرسون بحوثهم» سواء كانوا من 
المستشرقين أو من غيرهمء لدراسة الإسلام في جانب من جوانبه» من خلال 
نظرة غربية مشدودة إلى أدواتها المفاهيمية الخاصة. 

على حين أنهم في الواقع سيحكم عليهم منهجيًا بالنظرة السطحية» 
وسوف يجدون أنفسهم عاجزين عن إدراك الظاهرة الإسلامية إدراكا واقعيا 
وصحيحا. 

ولتيسير الفهم ورفع عوارضه عندهمء كان عليهم أن يتعرفوا أولا: على 
أسلوب التفکیر ومنهاج التحليل في الإسلام لدى كل من هؤلاء الاقطاب 
كالفارابي والغزالي وابن رشد وابن خلدون مشلا. ونحن نعتقد من ناحية 
ol‏ أن الصعويات التي تعترض سبیل cell‏ الغربي في محاولة إعطاء 
تفسیر للظاهرة الاسلامية تتأتى آساسا من اشتباه مزدوج ینم» يسبب انعدام 
الوضوعیق من إجراء فصم معرفي (ابستمولوجي) واضح بين الاسلام في حد 
ذاته وبين الادیان 6G FM‏ هذا من ناحية» ومن ناحية آخری» تتمثل الشبهة 
الاخری في اعتبارهم اعتبار "غير شرعي " جملة المآخذ والانشقادات التي 
يوجهونها لمقولاتهم الاجتماعية الخاصة بهم على حساب الاسلام وكأنه معني 
بهاء ومن ثم يتعثر لديهم التفسير وتكتنفه الاخطاء والمغالطات. 

ويؤول الأصل في هاتين الشبهتين إلى تعميم متسرع وغریب» هو ذاته نتيجة 
مباشرة لنظرة قشورية للغرب تجاه الدين في آوروبا. 


۳۳۸ 


وهل نحن في حاجة إلى التذکیر بان الدين عندهم قد عرف مصیرا ماسويًا 
لا نظير له» وعانى من أزمة روحية وتجربة تاريخية وسياسية بائسة حقًا؟ 

فهل يكون من الروح العلمية في SLA, oe‏ على ما وصفناء أن نجانس 
بين الفكر المسيحي بكل تعقيداته العقدية وبين الفكر الإسلامي من أجل فهم 
هذا الاخیر؟ 
۲ المذهب الاجتماعي البحت أو "الاجتماعاتي*: 

إن الاسباب التي أقصينا من أجلها التفسير المذهبي لعلم النفس البحت أو 
" البسیکولوجیزم" هي ذاتها التي نعتمدها ولكن بصورة عكسيةء ونرى أنها 
كافية لرفض الاتجاه المذهبي لعلم الاجتماع البحت أو "السوسیولوجیزم" 
كمنهج للتفسير المحاط باستقلالية سوسيولوجية تامة عن الكيان النفسي للأفراد» 
وعن دورهم بالنسبة إلى المجتمع الإسلامي . 
ail ۳‏ الاجتماعي العام: 

إذا صح أن آغلب البحوث الاجتماعية أجمعت على اعتبار الدين ظاهرة 
عامة في کل الجتمعات دون استثناء وعبر العهود كافةء فانه لم يعد مقبولا 
منهجياء أن نعتبره مشكلة ميتافيزيقية تنتمي إلى الفلسفة وتبتعد عن علم 
الاجتماع» أو تعزى على أقل تقدير إلى طبيعيات ( (naturisme‏ ماكس مولر» 
أو إلى أرواحية (animisme)‏ سينسرء أو إلى عبادة الأرواح لدى تيلور 
۱۹۱۷-۲م) ۰ على سبيل الثال. 

ناهيك عن خطأ متكرر تتساوقه بالاخص تلكم النظرية التي تنزع إلى طرح 
الاثر الاجتماعي للدين بغرض التعني في اعتباره كمرحلة من المراحل التي 
مرت بها الأممء أي إنه تجاوزته الاحداث وصار محیدا فاقدا لوجوده وفعالیته 


۳۳۹ 


آمام التقدم العلمي ومعطیات العقل OG tell‏ 

وتجدر الاشارة إلى أن هذين العاملین الأخيرين من pal‏ ما ييز النهج العلمي 
الغربي الذي یعتبر الدین؛ والسيحية على الخصوص» عائقا مستمرا لا فكاك 
مته للحضارة» Whey‏ دون التطور حيلولة دائمة. 

وعلیه» وللاسباب الآنفة» فانه یتوجب إزاحة كل هيمنة يمكن أن يمارسها 
على مفاهيم الحياة الأخلاقية والسياسية والاقتصادية والاجتماعية إزاحة لا هوادة 
تجربة الغرب لا تتعلق بالإسلام: 

إن الخطأ كل الخطأ في هذا النهج» هو أنه فضلا عن ذلك» يقدم لنا "تجربة 
الغرب " على آنها النموذج الفريد الذي يخول له أن يبت في هذا الصددء 
باعتبار أن أوروبا كانت تئن تحت وطأة التخلف بسبب وصاية الدين عليهاء 
وآنها لم تكن لتنعم بالتقدم أو لتحقق الفتوحات الكبرى في مسجالات العلم 
والحضارة لولا أنها تخلصت من نیره(). . 

غير أن مسحمد إقبال» وهو من خيرة من يعبر عن تجديد الفکر الإسلامي 
JS‏ صرامة ووضوح. قد أقام الدليل في مناظرة تاريخية حادة جداء وليست 
هي الوحيدة من نوعهاء على العكس LE‏ فيما يتعلق بالإسلام الذي كان 
يحمل وما زال» شعارا هو إكليل فضله على الإنسانية» يتمثل فيما صرحت به 
آيات الوحي القرآني الاولی: OF at‏ 


() أنور الجندي : أخطاء المنهج الغربي الوافد. ص۵۵ . 
CN‏ الرجع نفسه: الصفحة نفسها. 
(۳) سورة العلق: ۱. 


۳۰ 


آما عن تصور الدین کمرحلة منقرضة أو تجاوزها التطورء فهو تصور لا یلزم 
في الواقع الا وجهة النظر الأوروبية تجاه الكنيسة 

فالحاكمة إذن ليست قابلة للتعميم على سائر القارات» ولا على BLS‏ 
الادیان دون ميز بینها» وأقل من ذلك أن تكون قابلة للتدويل. 
الدين في المصطلح السوسيولوجي: 

وليس أكثر بداهة ما سبق» اعستبار الدين» كما يتجلى في الاصطلاح 
السوسيولوجي: *قضية موضوعية "۰ أي دين» في أي مرحلة كانت من مراحل 
التاريخ » "وعملا اجتماعيًا' كما تحلو التسميتان: “probleme “oeuvre sociale”‏ 


ل .Rodinsony Bousquet‏ والغرض من ذلك واضح في إرادة النيل من قيمته 
بل من أجل إفراغه من محتواه تشكيكًا في سماويته على الأخصء وفي أصوله 
وربانيته» وليس هو من قبيل اکتشاف HAL‏ علوية تتسامى عن الأرضيات» 
ومكاشفة روحية تقديرا. 1 

وتبعا لذلك فلا طائل من ثم وراء تبيان ما يستدعيه هذا الوقف إزاء الدين 
من نفي للمثل العليا واستهانة بالأخلاق» مما يتصدى له ماركس بالهدم 
والتحطيم باسم البحث العلمي في مجال تخصصه وعنايته بالاقتصاد ... وان 
كان بعض المحللين يرى أن نظريته هذه لم تكن وليدة بحث علمي» Lely‏ جاء 
البحث العلمي تبریرا لها ورداء من أجل الدفاع عنها. وهو ما ثبت بطلانه في 
ميدان الواقع 2 . . 

ففي غياب التحقيق العلمي المتأني» وطليا للسهولة» تنسب نشأة الدين 
التكوينية إذن» إلى "اختلاف اجتماعي" أو هو يعتبر بمثابة 'نتاج اجتماعي «De‏ 


. أنور الجندي: سموم الاستشراق والمستشرقين في العلوم الإسلامية» ص۱۹۷‎ )١( 
(2) Durkheim: Les formes elementaires de la vie religieuse, Passim. 
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إلا أن كل "عمل اجتماعي" لیس مرتبطا بالضرورة بهدف اعلی سبق 
تحديده» فقد يسير وراء هدف معين ذي أهمية ماء اقتضتها دواع ظرفيةء» 
وبتحققه ينتهي دوره بطريقة أو باخری. 

Ley‏ الدين السماوي العظیم شأنه شيء آخر. بحيث إن مبررات وجوده 
وبواعث الاستمرارية فيهء إنما تعود إلى مثل أعلى هو أسمى من المقاييس 
الدنيوية المألوفة» وإلا أدى ذلك إلى دين بلا إله. ۰ . 

ويمكن لعالم الاجتماع غير المسلم أن يفسر هذا التضاد بشيء لا يستغني عنه 
الإنسان» كانه الدين أو كأنه شيء في الدينء بحيث يستطيع أن يحفظ بكل 
بساطة ضميره الأخلاقي والتنظيم الاجتماعي دون أيما حاجة إلى تدخل إلهي. 
وهذه توطئة للمقاربة الدوركايمية. وليس صحيحًا Lal‏ تقدير الدين على أنه 
نسق اجتماعي محسوس(" بمعنى أن جذوره ضاربة في التاريخ OY‏ ذلك 

وإذا كانت هذه هي تفسيرات الفلاسفة وعلماء الاجتماع الأوروبيين 
للمسيحية؛ فإنه من المحقق أنها لا تنطبق على الإسلام الذي لك مبادئ 
أساسية ثابتة وشاملة day‏ إلى أن تكون عاللمية. 

إن ديئًا من هذا الطراز» عندما يضبط ضبطا محكمًا منذ بداية التنزيل 
بنصوص سماوية لا تدع مجالا للشك في مصداقيتها التاريخية والعلمية» تكون 
حظوظ التبديل بالنسبة إليه محدودة جنا. 

وإذا تعللنا مع هذا بمرونة الاسلام فإنه يجب أن نعلم أنها لا تكون ذات 
أثر إلا بواسطة الإسلام ومن أجله» بحيث تضمن له من بين وسائل مبدئية 


(1) 5. Chethod: Introduction a la Sociologie de Pislam, .م‎ 1. 
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آخری هیمنته التامة على مختلف مظاهر الحياة» علما بان الذي قد یتغیر هو 
بالاحری تصور الناس للدین تصور] تتحکم فيه عوامل مختلفة(؟. . 
فساد نظرية الارتباطات في تفسیر الاسلام: 

بقي أن نرفض في النهاية منهسجا آخر يتوخاه جوزیف شلحود؛ الذي یری 
أنه "من وجهة نظر عالم الاجتماع تنصب الاهمية على السوابق OLN‏ 

ولنا أن نتساءل حينئذ عن الهدف السطر لهذا النهج» اليس هو يرمي إلى 
القول بان الاسلام حصيلة تامة لتمارجات عدیدة؟ آلیست هذه تلکم النظرية 
الشهورة بنظرية الارتباطات الصوغة في قالب سوسيولوجي؟ وها هو ذا مثال 
على ذلك: "وان القداسة كما یتصورها القرآن ترکیب من عناصر منتمية إلى 
مختلف الأطوار التي مرت بها الناحية الغربية من الجزيرة قبل الاسلام. 
ويالفعل فإنه يستعير من الصحراء هذا الطابع اللصيق والغامض للقداست وهذا 
الرضوخ للقوى الغيبية» وهذه الروحانية الماثلة في كل ما هو دنيوي والتي تجعل 
من السيد شبه الرحالة قائدا سياسيًا ومحاريًا' . 

والدينة التي انفصم فيها الدين عن السحر تعطي للقداسة تسمية الطهارة 
والنجاسة» وتصورها للجن والارواح والشياطين والحماس القومي الذي مرت 
به الدينة القريشية» هو أساس الترجیح القوي الذي يوليه القرآن لكل ما هو عربي. 
والعبادة العمومية الجاهلية التي كانت تعکس الوحدة القومية التي كانت في 


(۱) وسوف يكون من البحوث المهمة والشائقة أن يدرس الباحث كيف أن الإسلام يعمل من خلال 
هندسة تصورية متكاملة مخصوصة على توحيد وجهات نظر المسلمين إليه. ومن هنا كيف يعمل من 
أجل إكسابهم مناعة ضد كل غزو دخيل» سواء كان ايديولوجيا أو ثقافيا أو ذا صلة بالتقاليد. وهذا 
وحده يشكل برنامجا كاملا ومتئاسقًا. 

)2( J. Chelhod, Op. cit., p. 6. 
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طریق GS VI‏ هذا هي ي تعتمدها الديانة الجديدة. ولعل هذا هو الذي 
یفسر بقدر واسع نزعتها الرافضة لكل ما هو غريب. وإذا كان القرآن یخضع 
للتأثير الثقافي للتکوینات ali‏ فإنه بوائم بين هذا للجموع غير التجانس 
وبين تصوره الخاص للقداسة "0©, 

ويسوق شلحود بعد هذا خلاصة مفادها أن الإسلام يبدو على هذا النحو 
وكأنه تركيب أصيل ناجح جدا يتطابق مع الثقافة والذهنية العربيتين أكثر منه 
مجرد مواءمة۳. 
هل الارتجال النهجي إلا تعمیم وتجریب؟ 

ونحن لا نعود إلى ما شکل موضوع نقدنا فیما خلا. الا أننا نختم بلاحظة 
مهمة وهي أن كل هذه النظريات WY‏ الذكرء تخطی منهجیا مرة واحدة على 
العموم في محاولاتها. لتفسير الظاهرة الدينية» لجملة الاسباب والملاحظات التي 
أبديناها باقتضاب» ولكنها تخطئ بشأن الظاهرة الإسلامية gills‏ فادحين 
اثنين: يتمثل الخطأ الأول مباشرة في السعمیم السريع والمجاني في اعتبار 
الإسلام كسائر الادیان الأخرى دونما تفريق ضروري من حيث الأصول 
والتجارب والعواقب. 

ويتمثل الخطأ الثاني في استخدامه وسيلة للتجريب ومجالا لتطبيق المناهج 
والنظریات السوسيولوجية والائتوغرافية التنوعة بدعوی أنه في انتظار أن on‏ 
التخصصون على اتفاق بینهم في شان ple‏ اجتماع ge‏ من الإيديولوجية» 
فان خير طريقة للمساهمة في تكوينه» تکمن في الشروع في Pas‏ 
(۱) راجع تفنیده ص ٩۷‏ من هذا البحث. 

(2) J. Chelhod, Op. cit., p. 16. 


(3) ibid., p. 187. 
(4) ibid., p. 16. 
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6 الدوركايمية: 

إن أثر الداروينية في النظرية الدوركايية أمر KEY‏ حيث إن هذه الأخيرة 
ede‏ باعتبازها فلسفة اجتماعية» be‏ خاصة بتكوين تفسير سوسيولوجي 
للنظريات الداروينية الرئيسية لا سیما: ١‏ 

- تنمية فكرة التطور الدائم الذي استتبع قلبا لسلم القيم» كما عرض نسق 
المبادئ الاخلاقية المتعارف عليها عالميا تعريضا LUS‏ لخطر الانهيار والتشویه 
والغلو في وصمها بالنسبية الفرطة. بهدف الخلوص إلى القول بطابعها 
الاصطلاحي أو الاتفاقي المحض» بل والعديم الوظيفة أحيانا. 

- نزعة اللاروحنية DU,‏ أو نزع الطابع الروحي والانساني للإنسان» 
توصلا إلى الإيهام بحیوانیته» وتبعا لذلك يتيسر انماء فكرة ماديته وتحديد 
عوامل التأثير كافة التي يمكن أن تؤثر فيه» فقط بالقوى المادية التمثلة في المحيط 
أو في الوسط الاجتماعي في أحسن الأحوال أو عند التعذر في الطبيعة التي لا 
ينبغي إقصاؤها. وهل تستدعي الحاجة أن نذكر بان الهدف الشترك ed‏ من 
وراء هذا كله هو القضاء المبرم على بنيات التفكير الديني Muse‏ ونفيه 
البررات الأحلاقية» وتفكيك الإجماع النفسي الاجتماعي للوحدة العضوية 
للفضائل الأخلاقية. 

وبهذا الصددء يجدر التلميح إلى أمر لا مرية فيه من حيث الشکل؛ سيما 
أنه يكتسي طابعا علميا في تكوين هذه النظريات الجديدة من ناحية» في 
أسلوب يختلف كثيرا عن أسلوبنا المباشرء إلا أن المصطلحات الفنية التي يزخر 
ikê Û 6 +, 07‏ عل despiritualisation et‏ عل Tendances‏ )1( 
(۲) والكنسي خصوصا. 
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بها. Wis,‏ الالفاظ الاجتماعية الستحدلة فيه» ذات بریق باهر وجاذبية 
أخاذة. ومن ناحية أخرى» في تکوینها في سياق اجتماعي اقتصادي سبق 
إعداده لكل تحول فكري JU‏ 

هذه الصياغة العلمية أدت إذن دور فعالا في استحكام الفهومات الدوركايمية 
وإدخالها إدخالا Vass‏ في الذهنية الأوروبية أولا. 

هذا وان نقدنا يستهدف باختصار ما لا يتوافق إطلاقًا مع التفسير الاسلامي. 

: الضمير الجمعي‎ À 

الضمير الجمعي إن هو إلا فلسفة مقصودة للتوفيق بين وجهات نظر متقابلة 
لسبنسر Monthy‏ فهو عبارة عن "كيان نفسي نوعي* وضرب من "الروح 
الاجتماعية "20 

وفي هذا السياق أيضاء يرى Gurvich‏ أن دور كايم كان في وصفه للضمير 
الجمعي الذي یتسامی على الضماثر الفردية» روحيًا وفي الوقت نفسه OLS‏ 
بل إنه يحسبهء فضلا عن ذلك. مفرطا في الروحیة۳) لا سیما عندما یعمد» 
بغرض تألیهه إلى اعتباره العقل الجمعي "Le logos”‏ أو Jai‏ الطلق؛ فان 
ذلك لیس ضربا من التفلسف. بل هو نتيجة دراسة موضوعية ناقدة ومعرضة 
للفكرة اليتفيزيقية لقانون الحالات الثلاث التي يقول بها کونت*). 


Tard (1)‏ .6 (۱۹۰۹-۱۸۸۳) رجل قانون ومفكر. فرنسي شهير بدراساته في علم الاجرام» يعتبر بعد 
دوركايم من كان له آثر ضخم في تشكيل الدراسات الاجتماعية داخل فرنسا وخارجها. من كتبه: 
نسب الإجرام" *قانون للحاكاة' 'الرأي والجمهرة" . 
انظر. سعفان: تاريخ الفكر الاجتماعي؛ صی۲۲۲-۲۲۵. 

(2) M. Duverger: Methodes des sciences sociales, p. 23. 
(3) Hyperspiritualite. 
سعفان: تاريخ الفکر الاجتماعي» ص۲۵۵-۲۵4.‎ )4( 
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UT‏ الاسلام فانه لا يقيم JA by‏ هذا العقل الجسمعي الاستعبادي وحسب» 
لکنه مع ذلك يحول بشدة دون BLA‏ بسبب أنه يشكل العائق الرئيسي 
لاعتناق الاسلام عن وعي وارادة» كما یعصف نهائيا بطیفه السسلط على 
PU sn‏ التي تنزع إلى البحث عن الهدایة۳) ویعلنها حربًا لا هوادة Des‏ 
على قيامه باي شکل من الاشکال. ألم یفرض بالفعل القطيعة البدئية الحاسمة 
معه بوصفه البنية التي كانت تستدیم معتقدات الآباء والاولین في الجتمعات 
الجاهلية» وبكونه Lal‏ الوسيلة التي ما برحت تستعمل في نقل العبادات الوثنية 
وتبلیغها شفویا فجر الدعوة الاسلامیة؟ ألم برفضه Cas,‏ بائا كذريعة لاستبقاء 
الانتماء الجاهلي؟ 

وعلیه فإنه يصير بهذا الاعتبار وسيلة تضلیل ما دام لا یستلهم Gm‏ من 
مصادره الذاتية وظل في حیف على مقاييسه وتصوراته. 

بيد آننا نستطیع أن ad‏ ما يمكن أن یشکل على نحو ما بدیلا مع الفارق» 
للمفهوم الدوركايمي» ونعني به تكوين الراي الاسلامي العالي انطلاقا من وحي 
التعالیم القرآنية والسنة النبوية وسيرة خيار الصحابة» مع ملاحظة أن العقل 
الجمعي سابق للإسلام وحائل دون اعتناقه» وآن الراي الاسلامي قد جاء بعده» 
بل إنه يعد ثمرة من ثمراته . 

وإذا كان الأول يروم المحافظة والإبقاء على الوضع كما هو فان الثاني 
يؤدي دور الحارس أداء OE‏ في مراقبة وتقويم كل اتجاه انحرافي 220 . ۱ 


(1) قارا مال كت فينا مرو قبل هذا أتنهانا أن ند ما یج GG‏ [هود: ENT‏ 

Ov: برد‎ ogg شين ولا‎ al ما او لو کان اهما‎ ee اوا ہل تع‎ CD 
674 بعکم الزخرف:‎ 4 

(4) ما ود من ره( اتمه مت رل ال هم مان (f. ann‏ 
)0( «إن امتي لا تجتمع على ضلالة». احدیث: انظر: ابن ماجه. ج۲ کتاب الفتن» ص۰۳ ۱۳. 
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ولذا. فنحن نعتقد أن عالم الاجتماع الذي لا یاخذ هذا الامر بعين الاعتبار 
في دراسته» بحیث لا يكون بثابة معیار حقيقي ذي بال في تصنیف الظواهر 
الاجتماعية سواء كانت معتلة أو سوية» من المؤكد أنه سوف لا یتمکن من 
فهمهاء والاحری أن یعجز عن تفسیرها. 

ب ‏ القهر الاجتماعي : 

إذا كان السلوك واسلوب التفکیر الاجتماعیین آشیاء توجد خارج ضمیر 
الافراد. بحيث یکونون مدفوعین إلى الخضوع إليهما قهرا في كل حين من 
حیانهم() فإنه لا سبيل في ظل النظرية الإسلامية» إلى أن تمارس هذه الاشیاء 
ضغوطها بالضرورة على الأشخاص» وبتعبير أدق» عندما يتعلق الامر حقيقة 
بمسلمين واعين ومدركين لإسلامهمء فإنهم سوف لا يسمحون لها حيتئذ بان 

ولعل ما تشير إليه الآية الكريمة التالية: اليس منكم رجل زشید 4 (مرد: 1۷۸ 
يكفي لان نفهم كيف يحصل في الضمير الإسلامي أولاء وفي ردود الفعل 
النفسي انیا أكثر من عملية» بل كيف ينبعث الأمر الذي يحاصر بموجبه کل 
قهر اجتماعي سلیط. ولا أدل على ذلك من التكليف الاخلاقي والديني بالامر 
بالعروف والنهي عن المنكر. وعليه فان قوة الجبرء إن صح التعبير» لهذا القهر 
الاجتماعي سوف تزول تلقائيا لا سيما في الحالات المرضية وبالاخص بحضور 
الرأي العام الاسلامي» هذا الرأيء يتعين عليه وجوبًا حضور إلزامي من أجل 
الاخطار باعراض أي شذوذ على الصعیدین الاخلاقي والاجتماعي» والإنذار 
بالخطر الداهم لكل ظاهرة مبتدعة وذلك بإدانة عدم توافسقها سواء بالنسبة إلى 
منهاج الدستور القرآني» أو بالنسبة إلى آسلوب AA‏ والتفکیر الاسلامیین؛ أو 


(۱) دورکایم: قواعد النهج الاجتماعي؛ ترجمة. محمود قاسم» ص۲۲. 
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كان تکون JS‏ بساطة مخالفت» ومن ثم مناقضة على العموم للعرف 

الاسلامي. ولكنها لا يمكن أن تشکل بحال من الاحوال عائقًا أو We‏ دون 

بواعث التغییر الاجتماعي الذي یحدثه الاسلام. لا سیما (ذا كان قيامه حدیث 
عهد في مجتمع جاهلي» بل |نها سوف تكون» على النقیض من ذلك» هي 

ذاتها حافزا من حوافز التغییر. 
صحیح أن القهر الاجتماعي يؤثر في سلوك الافراد بقدر ما يؤثر ایضا في 

أسلوب التفکیر فیهم» غير أن الاسلام احتاط لذلك عبر نسقه العام ومنهاجه 

الكلي بجملة من العوامل الاجتماعية ذات الوقاية الذاتية التي لا تقتصر على 

مجرد إزالة الظاهر السلبية أو [راحتها GY‏ ضرب من ضروب القهر الاجتماعي» 

بل إنها أيضا تیا استقطاب الظهر الإيجابي فيه» فتستغله لتحقيق غرض 

أخلاقي کالامر بالعروف والنهي عن ال منكر مثلاء أو کالارتکان إلى إلزام الراي 
العام للمسلمين الذين یحملون هذه البواعث الدينية والاخلاقية. ناهيك عن 
(جراءات آخری للسنة النبوية» لا سیما مجموعة من النواهي ذات الطابع الوقائي 
الذي يحول دون تکوین سیکولوجية الانحراف تحت ضغط أي قهر اجتماعي 

متعارض أو متناقض مع البادی الأخلاقية التي يدعو إليها الاسلام. 
وللتاکد من chia‏ يكفي استقصاء Osu‏ ومعاينة الحاضرء والامثلة على 

ذلك غير قليلة» وتاریخ الفتوحات الاسلامية الکبری حافل بها وخیر شاهد 

علی ما نقول. 

(1) مثلا فيا تعلق اف الراشدين لا سيم عمر بن الخطاب» تجدر الاشارة إلى هذه الواقعة: “روي أنه 
قال يوما على النبر: يا معشر المسلمين ماذا تقولون لو ملت براسي إلى الدنيا كذا (وميل راسه). فقام 
إليه رجل فقال: اجل» ES‏ نقول بالسيف كذا (وأشار إلى القطع). فقال: إياي تعني بقولك؟ قال نعم 
إياك اعني بقسولي؛ فقال عمر: رحمك الله» الحمد لله الذي جعل في رعيني من إذا تصوجت 


قومتي* . عن الرياض النضرة ۵۰:۲ - آورده علي وناجي الطنطاوي: أخبار عمرء POA ge‏ 
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ج - الظاهرة الاجتماعية: 

توجد الظاهرة الاجتماعية في راي دوركايم مستقلة عن الفرد» وتأتي إليه 
بمثابة شيء براني من الخارج في شکل قواعد آخلاقية» دينية» قانونية أو 
منطقية» لتفرض نفسها عليه بقوة جبرية دون مراعاة GLE S‏ 

هذا التعریف قد یتطابق مع الجتمع الغربي على وجه التحدید» ولکنه لا هکن؛ 
في رأيناء أن ينطبق على حال الجتمع الاسلامي كما de‏ التصور القرآني الخصوصي . 

ولا جرم أن عالم الاجتماع السلم يعرف الصدر الاصلي الذي S55‏ إليه 
هذه القواعد نفسهاء وإلا فلا أقل من أن يطلعنا على مدى توافقها أو تعارضها 
مع روح الشريعة دون أن یضطر مع ذلك إلى التدليل عليه؛ Lite‏ بان 
الاستدلال هنا ينصرف إلى صلاحيات الفقه. 

ومن ناحية أخرى» وبقدر ما يتحرر الضمير الإسلامي بالفعل من نير التشريع 
الوضعي والمنطلق "الانيسي "!۲ وكذلك من أغلال كل فلسفة غير إسلامية» 
فإنه سوف يدرك حینثذ أكثر فاکشر مدى تعلقه الدائم بالتحقيق العملي وترجمة 
تعاليم الإسلام إلى وقائع وأعمال. ومن ثم فسوف يبرهن أحسن فاحسن على 
روح التفاني في إعادة بناء المجتمع الإسلامي الثالي وانبعاثه من جديد. 

هذا التعلق لا يمكن إلا أن يكون مستمرا Wy‏ فإنه سوف يمتنع علينا أن نخلع 
على هذا الضمیر حقيقة صفة الاسلام» طبعا دون أن يستدعي ذلك نوعًا من 
الإرهاب الفكري أو يستلزم بنحو من الأنحاء OLE‏ الضمير الحر أو التفكير الطليق. 
نحن نتحدث, كما لا يخفى» في إطار إسلامي» من أجل مجتمع إسلامي. 


(۱) دوركايم: قواعد المنهج الاجتمامي» ص۱۱۸ . 
() الانساني. 
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إن من طبيعة کل إيديولوجية أن تدافع عن نفسها وتسهر على الحافظة على 
نظامها. وهذاء كما قد یقال» هو جوهر التفکیر الاستبدادي بالذات من مثل ما 
یحدث في روسیا وبولونیا وآلبانيا . . . غير أن الاسلام یتمیز عنها بمصدره 
الالهي السماوي» ویشمولیته» فضلا عن طاقة التحفيز فيه» والقدرة التي تجعله 
أكثر قابلية للتبني من ساثر الایدیولوجیات الفقيرة من حيث الوعود الاخروية 
العلياء والتي تعجز عن سد حاجات الناس الذين لا یعیشون باخبز وحده. 

وآما عن التفکیر الحر في الاسلام» فانه كما هو معلوم» لم یعرف Es Qi‏ 
من محاکم التفتیش. 

إلا أنه يختلف بطبيعة الحال عن التفکیر اللائكي بالتحفظات “الإيمانية* 
لإطاره الفكري الخاصء» وهذا من نافلة القول. 

ثم إن هذه التحفظات ليست حواجز مانعة للتفكير الحرء وإنما هي بمثابة الترياق 
الواقي الذي يمارس حصانته وانتقاءه للافکار السامة والهدامة للعقيدة الدينية. 

وأن يرفض الإسلام حق الدفاع الذاتي عن نفسه فذلك هو اللا تسامح 
بعینه» عندما يبلغ ذروته. 

ومن ثم فان هذا يعني أنه في غياب التشريع السماوي» الذي يعتبر في 
الوقت نفسه معیارا مرجعيّاء يصبح تأثير اي ظاهرة اجتماعية خارجية» من أي 
طبيعة كانت كن الحدوث» فيكره عندئذ بشتى ضغوطه "الشعور الداخلي 
للفرد" LAY‏ عندما یکون Ge‏ مسلوبًا من الحد الأدنى الذي تتطليه 
العقيدی والعبر عنه باضعف OSL‏ 
17 إشارة إلى حدیث أبي سعيد الخدري حيث قال: سمعت رسول الله BB‏ يقول: "من رای منکم 

منکرا فاستطاع أن یضیره بيده فليغيرء بيدهء فان لم يستطع فبلسانه» فان لم يستطع فبقلبه» وذلك 

أضعف الإيمان' رواه مسلم. 


وانظر أيضا: ابن ماجهء ج۲ كتاب الفتن» ص۱۳۳۰. 
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في هذه الحالة تصبح نظرية دروكايم قابلة للدفاع في هذا السیاق» حیث انه 
كان يريد أن یدلل على أن الکیان النفسي للفرد ليس هو الاساس في الحياة 
الاجتماعية» ذلك أن العكس هو الصحيح بالنسبة إليه: أي إن الحياة الاجتماعية 
هي التي تشكل مشاعر الفرد. 

Li‏ الاسلام» فإنه يحرص دوما على انسجام هذه العلاقة التبادلية انسجامًا 
206 الفرد - للجتمع» فاسحا الجال بين طرفيها إلى ترقية التفاعل المستمر: 
الجتمع - الفرد. 

داخلها مع هذه الخاصية: أنه لن يمارس آي طرف هیمنته على الطرف الا "خر 
إلا من أجل الجزاء على المخالفة» آو تقويم الخطاء أو رقع العدوان» ویکلم 
من أجل العودة به إلى الجادة ورده إلى الصواب (أي المجرى الطبيعي للفطرة). 

وذلك أن الذي يتعين علينا أن نستشفه من خلال هذه العلاقة التكامليةء 
ليس الفرد وحده ولا المجتمع بمعزل eue‏ بل علينا أن نبصر الإنسان في معادلته 
المزدوجة أغلى ما عنده! ألا وهو ذاتيته الفردية أي شخصيته المتفردة: (وليس 
القصود منها فردانيته أو نزعته الفردية). 

وأهم آمر جوهري فيه: طبعه الاجتماعي وميله إلى WY‏ والمعاشرة (لا 
جماعيته بالمفهوم الاشتراكي أو مشاعیته . . .)20 

د الحتمية الاجتماعية: 

بغض النظر عن التنظيرات الفلسفية للفقه وبعض المدارس الجدلية التي Wie‏ 
تحولت إلى منازعات كلامية بحتة» فان مشكلة الحتمية الاجتماعية لم تكن 
لتطرح في الإسلام من حيث ANAM‏ وذلك لعدم تماشيها مع التصور الاسلامي 


(۱) وهذا الموضوع جدير بالتامل والبحث العمق في غير هذا المضرب. 
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للحرية والمسؤولية الفردية» باعتبارهما الركيزة الاساسية لدلول 'الجزاء' في 
الاسلام. 

هذا بالإضافة إلى أنها تستدعي قدرية جالبة للشلل وانعدامًا في الحراك 
الاجتماعي» على النقيض تماما Le‏ يسمى بقابلية التغيير التي شد ما حفزت 
العمل التاريخي الجبار لتشبيد البناء الحضاري عبر القارات بسواعد المسلمين 
الاوائل على هدي من عقيدتهم الديناميكية . 

ه ‏ وظيفة الدين: 

إن الدين لیبدی منظورا إليه من الزاوية السوسيولوجية كنتاج اجتماعي» 
تتحصر وظیفته في الحفاظ على روح الجماعة داخل “ed‏ وضمان 
ترابطهما. وعلی هذا النحوء تظهر وکأنها من اخحتلاق الجتمع أو أنها مثاليات 
تثیرها الکفاءات الطبيعية الکبری أو عبقرية الانسان. 

بهذه النظرة القاتمة لا يكون التدین حاجة طبيعية في الإنسان» ولا هو فطرة 
فيه» بل يصير ES‏ مكتسبّاء أو قل: مجرد اختلاق. 

وهناك اعتراض مقبول cle‏ وجدير بان يذكر ههنا وهو "لو كانت هذه 
الأفكار (الدينية) نتاج المجتمع كما يزعمونء فكيف لا تزال تطابق التفکیر 
الإنساني بهذه الصورة المدهشة» من آقدم العصور؟ *- ويتساءل وحيد الدين 
خان * هل تجدون مثالا AY‏ أفكار إنسانية أخرى ظلت باقية إلى العصر 
الحاضرء وبهذا التسلسل الرائع منذ ألوف السنين؟ هل يستطيع أذكى آذکیانکم 
أن يخترع فكرا واهيّاء ثم يدخله إلى النفس الإنسانية وكأنه موجود بها منذ 
الارل 290١‏ , 


(۱) وحيد gail‏ خان: الإسلام يتحدى, تعريب ظفر الاسلام خان» ص۹۱- 


yer 


أن یقول: اليس جوهر التفکیر أن یتطور ويتجددء لا أن یتحجر 
في جملة "أفكار مؤطرة' تم تشکیلها تشکیلا نهائيًا؟ 

أجل! إنه ينبغي أن تتطور هذه الافکار بل يجب إثراؤها كما حدث ذلك 
بالفعل بشهادة التاريخ الاسلامي وحضارته» شريطة آلا تفقد أثناء الطريق» 
الخيط الاصلي الصرف» الذي يمنع» عكس ما يمكن أن نظن أو نخشى» تفرع 
العلوم» ولا يعوق الاختراعات أو يحول دون العارف. 

وإذ يقر V. monteil‏ بفضل العرب في هذا الميدان بالذات» يصرح في 
محاضرة له ألقاها في باريس بعنوان: "بهذا كله ندين للعرب" . Ob‏ إنتاجهم» 
لما ترجم إلى اللاتينيةء اطلق العنان في الغرب إلى أعظم حركة للفكر الذي 
أفضى إلى الانطلاق الهائل الذي عرفه القرن الثاني Vote‏ 

وهناك Lal‏ شاهد آخر وهو "الاجتهاد" الذي عرف نوا فکریا GE‏ انطلاقا 
من النشاط الفقهي ومن حركة علم الکلام» ليكتسح بعد ذلك مجالات شتى 
لضروب المعرفة low‏ من الحديث المشهور: 'إذا حكم الحاكم فاجتهد ثم 
أصاب GB‏ أجران وإذا حكم فاجتهد ثم أخطأ فله أجر. *. 

ولا آدل على ما يدعو إليه الاسلام من مرونة في الفکر وحث على الابتکار 
وإعمال للرأي» من اعتباره العقل صنو الوحي. و "باعتماد التشریع الاسلامي 
الاجتهاد بالراي قسیما للوحي» حتی آصبح قوامه مزدوجا: "وحیّا ورأیا" - 
كما يقول د. فتحي الدريني - ينهض الدليل البین على مبلغ اعتبار الاسلام 
للقيمة الذاتية Sal‏ الانساني البدع "29 


Vincent Monteil: Ce que nous devons Aux Arabes, p. ۰‏ )1( 
(۲) روي في الصحیحین: انظر البخاري» ج /٩‏ ص197 
(۳) فتحي الدريني: مناهج الاجنهاد والتجدید في الفکر الاسلامي» مجلة رسالة الجهادء العدد ۰۸4 يناير 
۰ ص۲۸ 
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وبالوسع أن نقول بعبارة واحدة: إن تطور الافکار لا یقصد إلى الافکار 
ذاتهاء ولا الاجتهاد یغییه مجرد الاجتهاد أو استفراع الجهدء ولکن الامر یتعلق 
بهدف شریف آمثل وتحقیق قيم تعود بالنفع على الناس . 
وعليه فإن الجال فسیح تماما آمام تطور الافکار في رحاب الاسلام نحو أي 
اتجاه یکون ذا صلة به» شريطة - والشرط الوحید هناء ون كان منهجیّا لا على 
سبیل الحصر - الا تنصرف عن خدمة الهدفية العملية (البراغماتیة) للإسلام . 
ولذا ترانا أنأى ما يمكن عن مظاهر الاضطهاد والتعصب التي تسم العدید 
من الادیان. 
ومن ناحية آخری» وفي ضوء ما تقدم» أي مصداقية تخول لدوركايم» لا 
سیما عندما لا يني في اعتبار "الواقعة الاینیة" کظاهرة اجتماعية تحمل في 
طياتها الأفكار الدينية والطقوس المرافقة لهاء والتي لا تعدو أن تکون إلا رمز 
للضمير الجمعي وللمجتمع(۲. 
إن هذه العبارة نفسها نجدها أيضا واردة في استنتاجاته بخصوص دراسة 
القبائل الطوطمية آرونتاس(۳) باسترالیا والتي كانت تمثل الحالة البدائية الاولی 
حيث إن الالوهية لم تكن تعني بالنسبة إليها في الواقع غير رمز ناطق باسم 
المجتمع . 
وأما عن مصدر الدين فهل من ضرورة للاستدلال على مجانية هذا الإدلاء: 
*إن الصخب الجماعي الذي يتكون من مجمع أعضاء المجتمع يقوي 
حماسهم النفسي والجماعي. بحيث يدفعهم إلى خرق القواعد الاکثر اعتمادًا 
vie religieuse, p. 214.‏ ها Durkheim: Les formes elementaires de‏ )1( 
idid.‏ )2( 
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والاکثر احترامّاء عندنذ ولد الافکار الدينية وتجيء المخاليات *(. 

واذا آردنا في النهاية من حوصلة لوجهة نظر دورک‌ایم dt‏ علم اجتماع 
الدين فانها ستتجلی في اعتبار هذا الأخير كما يلي: 

١‏ اختلاقًا اجتماعيًا يعمل على تماسك الروح الجماعية والترابط الاجتماعي. 

۲- أنه رمز للضمير الجمعي وعمدته. 

۳ أن الالوهية ليست إلا (es‏ يسمح للمجتمع أن يعبر من خلاله. 

4- أن الاصل في الظواهر الاجتماعية كافة [نما يعود إلى "للجتمع" لا إلى 
"الانسان* . 

of ۵‏ التدين ليس فطرة طبيعية في الإنسان. 

هذا الملحظ لا يدع من شك في تأليه الجتمع وضعّة الإنسان وانتقاصه 
GG Cole!‏ 

والسلم الذي لا یتعبد ذا ولا يتأله ذاك» بوسعه أن يطلق» من خلال معاییر 
تصوراته القرآئية الحقيقية» على هذا الضرب من التفسیر السوسيولوجي الذي 
يوحي به النهج الدوركايمي *عبادة الجتمع Où‏ أو "وثننة الجتمع "(. 


(1) Durkheim, Op. cit., p. 217. 
(2) Sociolatrie. 
وثننة الجتمع: اي اتخاذه وثنا.‎ )۳( 
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الفصل الرابع 
منهج الدراسات التاريخية 
في الاسلامیات 


القاربة۱) التاريخية 
۱- النظرة الغربية إلى التاریخ: 
عندما لا يؤخذ تاريخ الانسانية بالحسبان إلا ابتداء من التطور الوحید لاوروبا 
لیعود إليها کذلك في النهاية» فإنه یغدو من الجلي آننا لا نملك مواراة الروح العرقية 
المتمركزة التي مازالت تطغى على لفيف لا يستهان به من الفلاسفة والمؤرخين. 
وليس من ريب في أن المنهج العلمي يدين هذا الاتجاه الذي ينزع إلى SH‏ 
هذا التبسيطء لا سيما أنه يعمدء على هذا النحوء إلى تجاهل تام تقريبا 
للساحة الزمنية التي طالا كانت مسرحًا لاحداث صنعت تاريخ قارات أخرى» 
والتي استغرقها وأغناها بسخاء» ماضي حضارات شتى: من ذلك مثلا التاريخ 
الالفي للحضارة الإسلامية. في الوقت الذي طفق فيه العالم المسيحي يخرج 
بعناء من الجمود الفكري الذي خیم عليه طوال العصور الوسطى» حيث ما 
انفك يلازمه الشعور بمعضلات کبری في التعبير عن فكره بمعزل عن العلوم 
الإسلامية التي فيض لها في ما بعد أن تنجده تمهيدا لنهضته الخاصة. 
وعن هذه الرؤية القاصرة يقول محمد أسد: "لقد مال المفكرون والمؤرخون 
الاوروبیون منذ عهد اليونان والرومان» إلى أن يتبصروا بتاريخ العالم من وجهة 
نظر التاريخ الأوروبي والتجارب الثقافية الغربية وحدها. 
OD‏ "لفارية": "منهج فكري ينم عن اتبا معين ينطوي على للرونة والحذر ويتصف في الوقت نفسه. 
بيقظة كبيرة وتقدير بالغ للحدث أو الموضوع» فالقارية هي المنهج والطريقة الفنية معا ولكن بشكل 
مخفف مختزل " . انظر: 


(Cf. Madeleine Grawtiz: Methode des sciences sociales, م‎ .334.) 


۳:۹ 


سس تست 

“ما الدنیات غير الغربية» فلا یعرف لها الا من حيث أن لوجودهاء أو 
حرکات خاصة فيهاء تأثیر) مباشسر) في مصائر الانسان الغربي» وهکذا فان 
تاريخ العالم وثقافاته العديدة» لا يعدو أن يكون» في أعين الغربيين» تاريخًا 


موسعًا للغرب. 

وطبيعي أن النظر من هذه الزاوية الضيقة لابد أن يوقع العين على مشهد 
مشوه غير سلیم "(6۱. 
1 التفسیر الادي: 


يقوم التفسیر الادي على آساس من التطبیق العام للقوانین البیولوجية على 
التاريخ ley‏ الجتمعات الانسانية من دون استثناء. وتجدر الاشارة هنا إلى 
النظرية الداروينية . 

وإذا كان داروین قد اکتشف قانون التطور في نطاق الطبيعة العضويةء فان 
مارکس ما عتم أن عثر عليه بدوره في مجال تاريخ البشرية . 

وانطلاقا من هذه الفرضيتة. ما على الانسان» حسب انجلزء الا أن یاکل 
ویشرب ویسکن ویلبس اولا» وقبل أن یتساءل عن السياسة والدین والعلم أو 
الفن . .". وبعبارة أخرى» عليه في البداية أن يعيش» ثم له» بعد ذلك» أن 
يفكر. ولكن الذي نخشاهء أن نكون هنا بصدد تفسير متعجل. 

وبالفعل» فبالنسبة إلى انجلزء إذا لم يكن الإنسان في وضع يقدم له 
الضمانات الاجتماعية اللازمة» ويؤمن له الحد الادنی من المعيشةء فإنه بالتأكيد 
سوف لا يستطيع بطبيعة الحال أن يميل إلى تفكير آخر. 


(۱) محمد أسد: الطريق إلى مكة» ص۰۱۷ 
Karl Marx: Selected Works. vol I, p. 12.‏ )2( 
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ولهذا السبب بعينه» لیس هناك من وجود حقيقي إلا للأشياء الحسوسة 
اللموسة. 

إن حواسنا ومشاعرنا لیست؛ في التحلیل الاخیر» الا ضريًا من الطاقة 
التابعة للمادة. of cales‏ يتعين أن نقصي عن الدابة البشرية کل وء إلى 
الميتافيزيقياء وکل ارتماء بين احضاء الروحانية ما لا یتحقق في واقع الارض. 

كذلك الامر بالنسبة إلى دور الافکار الاخلاقية أو ما یتعلق بالضمیر» إذ إن 
JA‏ العلیا لا تعبر إلا عن الأوهام التي تغذي احلام الجياع والحرومین. إن 
هؤلاء باعتبار حالتهم الاجتماعية الناجمة عن الظروف الاقتصادية السيئة» 
ليُمثلون إنتاجًا (rae‏ بالجتمم). 

ولا تفرد الاولوية إلا للجماعة. ذلك آنها هي التي تمثل الواقع. آما الوجود 
الستقل للأفراد فإنه ليس إلا محض توهم. 

ومن ناحية آخری» of‏ أسلوب الإنتاج في ظل الحياة المادية» هو الذي يحدد 
الاتجاه العام للحياة الاجتماعية والسياسية والروحية با أنه ليس غير وسائل 
الإنتاج من مقرر نهائي» فهي الحكم الحقيقي الذي يتحمل المسؤولية ويقرر 
مصير الناس. 

صحيح أننا خاضعون وإلى حد معين إلى نوع من التأثير والتفاعل مع 
الوسط الادي الذي يحيط بناء ولكنه صحيح أيضا أنناء بإرادتنا وفكرناء نحن 
الذين نجري التغيير دوما في هذا الوسط بحيث نجعله أكثر LASS‏ وملاءمة مع 
مختلف حاجاتنا. والتجربة شاهد على ذلك والآية الكريمة التالية صريحة في 
تأكيد هذا المعنى: 


(۱) محمد قطب: الإنسان بين المادية والاسلام» ص1۷ . 


إن auf‏ إل الاعنلاح ما استطمت 4 مرد: ۸۸] أو del}‏ ولا GB‏ سبيل 
الْمفُسدين 4 [الاعراف: ۰]۱4۲ 

إلى جانب ما يؤكده التاريخ ويثبته الإسلام على الخصوص بمدرك التسخير 
ما جاء ذكره في: 

ألم تر أن الله سفر لكُم ما في الأرض والْقلك تمري في البحر بافره 4 Ne cet‏ 

ولقد UST‏ داوود من فلا يا جبال أربي معد والطيّر وألا له لحدید € (با: 0۱۰. 

« وسخر لكُم اليل والتهار والشَمس والقمر ) [التحل: ONY‏ 

وذلك أن الانسان كان يرفض دائما النقيض» الذي تسوقه الفرضية المادية 
التي تتعارض» على هذا النحوء ایا تعارض مع أية فكرة للتقدم الحقيقي . 

وفي هذا السياق لا يبقى للحتمية الاقتصادية أي مبرر. بيد أنه في النظرية 
المادية الاقتصادية» حيث لا Gly‏ الأمر بالحوادث بل بالتفسير السوسيولوجي» 
أي بتاريخ المجتمعات» نرى أن تحليل حركة التاريخ واتجاهها لا يخضعان إلا 
wll‏ مادية بحتة. 

ولا يمكن الخطأ حينئذ في التعميم بالعامل الواحد فقطء بل Lal‏ في التنبق 
بالنسبة إلى المستقبل . 

ومن ناحية أخرى ليس صحيحا أن كل تحليل لا يأخذ بعين الاعتبار العامل 
الاقتصادي كعنصر محرك في مسيرة التاريخ» هو تمحل مفرط. ومن ثم فإنه 
يعجز عن أن يدرك أن الساواة الحقيقية تكمن في الساواة الاقتصادية» وأنها لا 
يمكن أن تتحقق إلا من خلال الصراع الضروري والحتمي للطبقات. 

لكن ألا نرى أن هذا التفسير الذي قلما يعول عليه عموماء يعصف به تاريخ 
الإسلام الذي تتعارض مبادثه مع المفهومات الاديةء والتي تعتبر غريبة عنه. 
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ولا ف" ما الذي دفع السلمین إلى تجاور الاراضي اضصبة في فتوحهم» 
والتوغل في صحاری شاسعة وجبال رهيبة كانت قبورهم تنتظرهم فیها؟ ما 
الذي مکنهم - وهم الاقل غالبا عدة وعددا - من الانتصار على أعدائهم الذين 
کانوا یفوقونهم في مقايبس الادة والقوی النظورة؟ ما الذي دفع السلطان 
العثماني (عبد الحميد الثاني) إلى أن یرفض منح الیهود آرضا في فلسطین لقاء 
تسلیف دولته الشعبة قرضًا ضخمًاء والتبرع ببناء أسطول بحري لها وتسدید 
ديونها؟(. . .) وعشرات غيرها من الواقف التاريخية الحاسمة» بل مثات» 
يمكن أن يقدمها لتا سجل التاريخ البشري الحافل ... والتي لن يفسرها آبدا 
المنطق الادي في عمومه OY‏ هنالك من وراء الادة» وفي تكوين كل واحد 
مناء ذلك المزيج العقد المتشابك» والنسيج الفذ GSM‏ من قوى العقل والروح 
والعاطفة والوجدان والغرائز والاعصاب؛ والدوانع والشهوات» والذي عجز 
العلم التجريبي حتی الآن ‏ على تقدمه الهائل في ميادين الطبيعة والرياضة - أن 
يكشف عن واحد ge WL‏ بواطن هذا الکائن التفرد (الجهول) كما يقول 
الکسیس کاریل الحائز على جائزة نوبل في الطب والجراحة. . . (١‏ . 
۳ المذهب التاريخي والتاريخانية: 

تعرف التاريخانية حسب أ. تورين» بکونها القدرة التي يملكها كل مجتمع" 
على إنتاج حقله الاجتماعي والثقافي الخاص» ومحيطه التاريخي الخاص D‏ 
وإنه لمن الأهمية بمكان أن نلاحظ في هذا التعريف المهم النقطة المنهجية التالية: 
بدلا من أن نضع مجتمعًا ما في التاريخ» يتعين أن نضع التاريخانية في صميم 
)1( عماد الدين خليل: التفسير الاسلامي للتاریخ» ص۰۱۷۳-۱۷۲ 

(2) A. Touraine: Production de la Societe, p. 26. 
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الجتمع کمبدا تنظيمي لحقل العلاقة والتطبیق(. 

وبهذا سوف نتمکن من تفادي التناقض بين البنية والتاریخ» والقيام بوصل 
التحلیل الاجتماعي بالافق التاريخي۲۷. 

BL,‏ كانت التاريخانية تفيد البقاء على صعيد التساؤل» فان المذهب التاريخي 
يغذي الوهم باتجاه موجه وبمعنى معين للتاریخ(. 

إن المذهب التاريخي يقر بسلمات فلسفية أو إيديولوجية لا تلبث أن تتسرب 
إلى مدرك التاريخانية ولو عندما یقتصر الزرخ على عمله الخاصء أي تحلیل 
التغيير» ما آدی إلى إمكانية التمییز بين مذهب تاريخي ميتافيزيقي مقابل مذهب 
تاريخي وضعي (يعرف بالعلمي). ومذهب تاريخي وطني شدید الحماسة في 
الایدلوجیات العاصرة. إلى جانب مذهب تاريخي جمالي. وفي کل الحالات» 
هناك محاولة لتأسیس قیم دينية واخلاقية وسياسية بل فكرية Cad‏ بواسطة 
تحویر*التاریخ " صوب اتجاه تنمية بيانية مستمرة تستلزم إما تقدمًا متطور انطلاقا 
من مصدر "بدائي" (غیر کامل) نحو هدف أرضي ينشد الکمال Lilo‏ 
(کالوضعيت). وإما تقدمًا غير متطور من مصدر علوي نحو مستقبل آخروي 
(إشارة إلى علوم أديان التوحید)*). 

ثم إننا إذا كنا ندين المذهب التاريخي باعتباره مدركا غزير؟ جد بالشحنات 
العرقية» فذلك WY‏ نعتقد أنه استعمل لغرض سيئ وبالاخص إذا استهدف 
غاية مغرضة» يمكن» بتعاطف واسع مع الاستعمارء أن يكون له بمثابة رأس 
م ibid, p. 33. DS‏ )1( 
(۰۲ ۳) محمد أركون: "التاریخ والتاريخانية"» ملتقی الفکر الاسلامي العاشر» عنابة - ۱۹-۱۰ جويلية 


۷۲ صه. 
(ED‏ الرجع نفسهء الصفحة تفسها. 
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الحرية» بل بالامکان أيضا أن يضفي الشرعية على الامبريالية العاصر:(۲۱. 
4- الستشرقون والتاریخ: 
اتجه اهتمام الستشرقین إلى دراسة التاریخ الاسلامي لإدراكهم مدی الاهمية 
التي یکتسبها التاریخ في بناء الامم وتربية الأفراد» فانصب حرصهم على إفساد 
هذه الغاية وذلك ببعث الجوانب الضطرية والروايات وصور التناقض والخصومة. 
ولا ريب أن الهدف من بعث دعوات الفرعونية والفينيقية والآشورية. إنما 
يستهدف تمزيق وحدة المسلمين والنقص من شان OY‏ 
والامثلة على ذلك غير قليلة» منها ما يكتسبه بروكلمان في انتقاص الحركات 
الإسلامية القويمة والمذاهب السليمة مقابل الإعلاء من شأن القرامطة والشعوبية 
والباطنية Messy‏ 
ولكنه لايشير إلى دور اليهود في تأليب الاحزاب على المدينة» ولا إلى 
نقض بني قريظة عهدهم مع الرسول BB‏ في أشد ساعات محنته * . 
ومنها ما يدونه روزنتال الذي يصور التاريخ الإسلامي على أنه سلسلة 
متصلة مع الحكام الطغاةء وأن التاريخ الحضاري للاسلام كان تکرارا مسجلا 
للأفكار» Ty‏ التاريخ الديني كان بقايا متحجرة مجمدة تناقلتها الأجيال بعضها 
وتجدر الاشارة في هذا الصدد إلى المحاولة المهمة التي خصصها محمد صالحي "من أجل BA‏ 
التاریخ من الاستعمار " من بين أعمال اخری حديثة . 
(D‏ انور الجندي: المستشرقون والاسلام» مجلة البعث الإسلامي» المجلد ۲۷- عدد VEN‏ (صدار ندوة 
العلماء لکهنو (الهند)» رمضان - شوال ۱8۰۲ه» ص۲١٠‏ . 
(۳) انظر: كارل بروکلمان: تاريخ الشعوب الإسلامية» ص۲۱5 ۲۲۸. 


(4) عبد pot‏ عویس: "الغزو الثقافي في الجال التاريخي "+ مجلة السلم الصاصر: الستة ۱۲ العدد 
۷ بيروت» رمضان KANE‏ ص٤٥‏ . 
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عن بعض *(6. 

۱-4 ومنها ما یصور السلطان عبدالحميد على أنه كان رجلا مستبذا ظاكاء 
وأنه كان يلقي خصومه بالعشرات في الدردنیل» وکانت له قوی ضخمة تشتغل 
بالجاسوسية وتصادر الحريات. 

Yt‏ أن الدولة العثمانية كانت دولة مستعمرة سيطرت على البلاد العربية 
بالقوة» وجنت إليها ثمراتها وتركت تلك البلاد فقيرة ضعيفة. 

14 أن الاتحادیین في الدولة العثمانية كانوا قوة تقدمية عصرية بينما القوى 
الاخری قوى رجعية متخلفة. 

4-5 أن دعوة السلطان عبد الحميد إلى الوحدة الإسلامية كان قد تجاورها 
الزمن وفات أوانهاء وأن الدعوات القومية كانت هي أسلوب العصر"0©. 

ويصر بعض المستشرقين على المغالطات التاريخية في الزعم بالخلاف بين 
العرب والاتراك» ووصف العلاقة بينهم بانها استعمارية. والواقع غير ذلك» إذ 
إن الخلاف كان مع الطورانیین ولم يكن مع الترك. وان العرب بل المسلمين» 
قد رحبوا بالوحدة الإسلامية العثمانية» " وقد أكد الباحثون أن هذا اللقاء بين 
العرب والاتراك قد حمى العالم الاسلامي أكثر من أربعمئة عام من الغزو 
الصليبي للمرة التالية (۰۰۰) ويشهد المؤرخون غير المتعصبين على الإسلام أو 
الناقمين على الدولة العشمانية OÙ‏ العثمانيين قد اقتفوا أثر الخلفاء الاولین في 
العدل والتسامح» وتمثلوا أعمالهم واتخذوهم قدوة» وعملوا على جمع القلوب 
إليهم بتقدير العلماء وإنشاء المساجد والمدارس . . . "20 
CV)‏ آنور الجندي: مجلة البعث الإسلامي» ص۴١٠‏ . 
(1) آنور الجندي: تصحيح أكبر خطا في تاريخ الإسلام الحديث؛ صرلاء ۰۷ 


(۳) الرجع السابق» ص۳۰. 


Yor 


ه- الغزو الصليبي للتاریخ الاسلامي: 

لم یسلم التاريخ الاسلامي من غزو الصليبية الغربية» فقد تعاون الستشرقون 
والستغربون معا على تشویهه ومن آبرز الحاور التشويهية: 

J‏ ترکیزهم على فترات الخلاف بين السلمین دون غیرها من الفترات الكبيرة 
المتألقة . 

ب زعمهم أن فترة الالتزام بالاسلام مقصوزة على العصر الراشد. 

ج - إثارتهم للعنصریات وتعمیقها بين العرب والبربر والاتراك والفرس 
إضعافًا لروح EM‏ الاسلامي. 

د - إبرازهم دور الاقلیات غير السلمة وتحریکها ضد الامة. 

ي ‏ حقدهم على كل من وقف في وجه الزحف الصليبي مثل الماليك 
والأيوبيين والعثمانيين بالاخص. 

ه ‏ تمجيدهم لمن خانوا الإسلام وحاربوم» مثل كمال أتاتورك في تركياء 
وأكبر شاه في الهند وغيرهما. وعلى النقيض من ذلك ينتتقصون من قدر 
المجاهدين والمصلحينء ويلفقون لهم التهم . 

و تشكيكهم في التراث الحضاري الإسلامي بدعوى أنه منقول ومترجم عن 
الحضارة الهلينية O0.‏ 
7 توظيف الأحقاد التاريخية: 

ما انفك اليهود يوظفون الأحقاد الكامنة في لا شعور الغربيين على الإسلام 
والمسلمين GE‏ لأغراضهم ومخططاتهم» خصوصا أنهم يدركون أن خيال 


)1( عبدالحليم عويس» مجلة المسلم المعاصرء عدد ۰4۷ ص95 LOT‏ 


احروب الصليبية لا یزال يرفرف فوق الغرب إلى یومنا هذا» بصورة أو 
آخری(6۱. 

ويشير محمد أسد إلى هذا الشبح الذي ما زال يخيم على نفسية الغرب 
فيقول: "آما فيما يتعلق بالاسلام فان الاحتقار التقليدي أخذ يتسلل في شكل 
تحزب غير معقول إلى بحوثهم العلميةء وبقي هذا الخليج الذي حفره التاريخ 
بين أوروبا والعالم الإسلامي غير معقود فوقه بجسرء ثم أصبح احتقار الإسلام 
fee‏ آساسیّا من التفكير الأوروبي. والواقع أن المستشرقين الأولين في الاعصر 
الحديشة كانوا مبشرين نصارى يعملون في البلاد الاسلامیة» وكانت الصورة 
المشوهة التي اصطنعوها عن تعاليم الإسلام وتاريخه مدبرة على أساس يضمن 
التأثير في موقف الأوروبيين من "الوثنيين' . 

غير أن هذا الالتواء العقلي قد استمر» مع أن علوم الاستشراق قد تحررت 
من نفوذ التبشیر» ولم يبق لعلوم الاستشراق هذه عذر من حمية دينية جاهلية 
تسيء توجيهها. 

أما تحامل المستشرقين على الاسلام» فغريزة موروثةء وخاصية طبيعية تقوم 
على المؤثرات التي خلقتها الحروب الصليبية بكل ما لها من ذيول في عقول 


الاوروبیین *. 


۷ النهج النحرف في دراسة التاريخ الإسلامي: 
ينحرف النهج عندما يزيغ عن الوضوعية ويحيد عن الواقعية» ويستبد به 
(۱) إسماعيل الكيلاني: 'التاريخ وصناعة الستقیل"» مجلة الامة» السئة السادسةء العدد الستاسع 


والستون» قطرء رمضان WAVE TV‏ ص۳۵. 
(۲) محمد أسد: الإسلام على مفترق الطرق» ص 1-1١‏ . 
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انقیاد متعسف إلى آغراض غير علمية . 

ومن الاخطاء الجسيمة التي یرتکبها حشد من الستشرقین - عن وعي احیانا 
كثيرة - في دراستهم للتاریخ الاسلامي» نذکر ما يلي: 

- النظرة البتسرة: تلك التي ترکز على الجانب الادي في الحياة وتستهین 
SEL‏ الروحي PEW‏ فيهاء وتفسیر کل أحداث التاریخ الاسلامي وغیره 
بالعامل الواحد "الاقتصادي* . 

وإذا انتبه بعضهم إلى عناصر GAT‏ في التفسير التکامل باعتباره ضرورة 
علمية تستلزمها الحقائق نفسهاء ولا كانت منقوصة وانخرم فهمها وذهبت 
العبرة منهاء فانه یتعرض إلى الادانة خروجه على ' العرف النهجي" الغربي 
الرسمي! كما أدين "شبنجلر" و" ' توينبي" لاعتمادهما نزعة غيبية في تفسیر 
التاریخ . وأنى لبحوث غربية أن تدرك السر في تبرع أبي بكر بکل ماله؟ أو 
تقف على البواعث الحقيقية التي حملت he ge‏ التضحية بثروته وتركها 
لامل مكة؟ أو أن تستسیغ الحكمة من قول الرسول BB‏ له: "ربح البيع "299 

وكيف يكن للمنهج الغربي الا ينحرف» وهو مشدود إلى فكرة متسلطة 
تتلخص في البحث عن الطعام دوماء فيفسر في نطاقها الضيق الفتوحات 
الإسلامية كافة» بل وظهور الإسلام وحركته الحضارية الواسعة بعوامل 
اقتصادية؟ 

ب - الإقليمية المركزية: وهي زاوية نظر غربية إقليمية تنظر من خلالها 
مناهج الغرب إلى التاريخ الاسلامي بل والی تاريخ العالم اجمع» على أنه 
فرع مرتبط بالاصل الذي هو أوروباء مركز العالم» في زعمهمء الذي "تدور 
(۱) عبد الحليم عويس: "الغزو الثقافي في المجال التاريخي* مجلة المسلم المعاصرء عدد ٤۷‏ » ص۲٠‏ . 
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حول قطبه کل الساحات الاخری في الأرض» وما عليها من دول وشعوب 
وحضارات» حيث تغدو في معظم الاحیان آشبه بالطلال الباهتة لهیکل التاریخ 
الاوروبي AW‏ الذي یتمیز بالكثافة والامتلاء OMS,‏ 

ج - حصر المصادر فيهم: وإذا كان المستشرقون في آغلبهم لا يعترفون 
بالمؤرخين المسلمين» فقد درجوا على اللجوء إلى كتابات من سبقوهم من 
زملائهم وكأنها 'المصادر الاصلیة" معتمدين على التوجيه الكنسي الذي 
يستوحون منه آفکارا مسبقة» يتصيدون الادلة لاثباتها من واقع التاريخ في غير 
ما اكتراث لصحتها" . 

الانتقاء الكيفي: أو التفسیر الاختياري للنصوص التاريخية وانتقاء الروایات 
والشواهد والوقائع التي توافق هواهم وتؤيد مزاعمهم» منتحلین لها مختلف 
الاحالات والمؤيدات الوهمية التي یستلونها من اختراعاتهم وتلفیقاتهم. 

د النطق الوصفي العلماني: ومن مظاهر النهج النحرف ما يعمد إليه أكثر 
الستشرقین من إسقاط النطق الوصفي العلماني؛ في غير ما سبر لاغوار العاني 
ومرامي العبر من وراء الحوادث التاريخية» من cher‏ والرؤية اليعية العاصرة 
للمناهج الغربية على الوقائع الاسلامية الاضیة(" من جهة آخری. 

والغالب على الظن أنه يتعذر على المستشرقين أن يتحرروا من عواطفهم وبینتهم 
ومنطقهم الغربي الخاص» وأنه لذلك يبلغ تحريفهم لسيرة النبي LE‏ وللصحابة 
_وغيرهم درجة غاية في الإسفاف والغرابة» بحيث تصور لنا محمدا BB‏ كانه 

ser elu بر مزب‎ BRP 
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یتحدث بلهجة بريطانية إذا كان المؤلف بريطانيّاء وبلهجة فرنسية إذا كان الکاتب 
فرنسيّاء وهکذا إلا أن نتصوره وفق هذه الذهنية المسكينة الزائفة عربيًا یخاطب 
العرب آنذاك . 

ه ‏ الخلفيات المتحكمة: لا جرم أن القيود التكبيلية ذات الطابع 
الإيديولوجي تحد من عملية المناهج وتبتر موضوعيتها بترا tt‏ وهذا هو 
الداء العضال الذي ينتاب» بل ينخر في المناهج الغربية التي" عندما تدرس 
تاريخنا بالذات تتحكم فيها عصبيات شتى» ورواسب نفسية» ومخلفات ثقافية 
تاريخية» وأطماع سياسية واقتصادیف وتحزبات دينية ومذهبية وإيديولوجية 
وعرقية» لكونها نشأت وتبلورت في القرن الذي يلغت فيه حركة الاستعمار 
القديم للعالم الاسلامي الب أوجها*. 
ل نقد المعطيات الاستشراقية: 

إذا كانت المعطيات الاستشراقية مشبعة بالسقطات والأخطاء التي Le‏ بعضها 
GT‏ واعتبرنا بحق قصور مناهج البحث الغربي عن تقديم تفسير منسجم 
وشامل للتاریخ الاسلامي» بسیب إخفاقها في القيام بالتغلب على العوامل أو 
البواعث المادية» فهل يجب لفظها بالكلية» سيما أنها قد تتضمن الجيد 
والرديء؟ 

إن 'الموقف الجاد هو الذي يعرف كيف يفيد مما تقدمه الحركة الاستشراقية 
دون الوقوع في أسرها على حساب الحقيقة التاريخية *" . 

(1) 18. Dinet: L’orient vu de L'occident, pp. 95-96. 

(۲) عماد الدين خلیل: مع القرآن في ماله الرحب» ص۱۵4 . 


(۳) الرجع نقسه» ص۱۵۰. 
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4 هل للمستشرقین جهود تذکر أو تشکر؟ 

يذهب بعض النقاد السلمین إلى أن الستشرقین "حینما حققوا ونشروا 
الکتب ووضعوا المعجم الفهرس لالفاظ الحديث ومفتاح کنوز الستة» لم 
یقصدوا بحال من الاحوال إلى فائدتنا وخدمة علمنا - ومع ذلك لا ننکر - tal‏ 
آفدنا Gas‏ من عملهم هذاء ولکنها إفادة بالإضافة والتبعية» ولم تكن مقصودة 
لذاتهاء وإذا آردنا أن نشکر للمستشرقین هذه الجهودء فعلینا أن نشکر 
للمستعمرین إصلاحاتهم وأعمالهم التصميرية التي قاموا بها في البلاد التي 
استعمروها كالهند مثلاء وما أظن Mot‏ يقول بذلك» فهي أعمال تمت من أجلهم 
وإفادتهم» وان كنا قد أصبنا منها Got‏ فذلك أمر عرض وعلى غير رغبتھم *(. 


التصور الاسلامي للتاريخ 

من أجل تفادي كل التباس من نحو فلسفي بين التصور الإسلامي للتاریخ 
وبين تصور التاريخ الإسلامي سواء كان De‏ إليه في التحليل من وجهة نظر 
إسلامية أم لاء فإننا نبين من الآن أن النهج الذي نترسمه ههنا هو الاول» على 
حين أن الاتجاه الآخر يعبر عن وجهة نظر المستشرق أو المنهج الغربي بوجه 
عام . 

وتأسيسًا على ما ذكرناء فإن التاريخ الإسلامي إنما هو تاريخ تطبيق الشريعة 
ما دام هناك التزام فعلي بتوخيها في الواقع» فهو إذن الشكل الذي تجسد فيه 
الإسلام في الواقع» وكل خروج على الشريعة يعد انحرافا عنه» By‏ الوقت 
(۱) عبد العظيم الديب: "الستشرقون والتاريخ '» مجلة البعث الاسلامي: المجلد ۰۲۷ عدد ۰۲+۱ 


رمضان ‏ شوال ۱6۰۲ه» ص٤٤۱‏ . 
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نفسه سببا له . 

إن الاستراتيجية الإخفائية سوف تلح على الجانب الحوادثي «(evenementiel)‏ 
وتعاقب المالك والظواهر الاجتماعية والسياسية» وهذا وحده كفيل بأن يوقع 
في خطأ كبير مالوف يحجب رؤية الجانب الجوهري الآخرء وهو جانب تاريخ 
عقيدة شاملة ذات خصائص وميزات ومقومات PL‏ 

بيد أنه يجب أن نلاحظ أن الموازنة مع أي مقاربة أخرى سوف لا تكون 
محدودة على صعيد الفكر والثقافة فقط» ولكنها سوف تجري بصورة أدق من 
القاعدة على مستوى التصور العام الاولي نفسهء سواء اقتادته إيديولوجية أو 
فلسفة أو عقيدة. 

إذنء فمن خلال هذه الفكرة الجذرية للأخلاقية الإسلامية المتعلقة بالتغيير 
النفسي» وتغبير الأوضاع الاجتماعية والسياسية» ينبغي أن نحاول تفسير التاريخ 
الإسلامي . 

ولا جرم أن المنهج سوف يكون مغايرا CE‏ لا درجت عليه الدراسة التاريخية 
للشعوب الاخری. فالشان بالنسبة إلى المسيحية مثلا يتعلق بتاريخ المسيحيين أقل 
منه بتاريخ المسيحية» بمعنى أنه يتعلق على الاقصی بتاريخ الاختلافات المذهبية 
والعقدية العديدة والصعوبات التي كانت الكنيسة تعاني منها في تفسير بعض 
التناقضات. أو Just‏ مختلف الأسرار الدينية. كما أنه gle‏ آیضا بتاريخ 
الحاولات العسيرة للتوفيق بين المذهب الروحي المسيحي ومتطلبات الحياة 
المادية» بين ما هو دنيوي وما هو آخروي. إذن لم يكن الامر متعلقّا بتاريخ 
(۱) عبد الرحمن علي الحجي: نظرات في دراسة التاريخ الإسلامي» ص ۰۲۰ 


(1) المصدر السابقء ص۴٠‏ . 
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المسيحيين وهم یواجهون مثلا مشکلات تأسیس دولة على الرغم من أن الجابهات 
السياسية لم تكن قليلة في رأيناء ولا كانت تستهدف إقامة سياسية مسيحية. 
وإنما كانت تحركها دعوى استرجاع سلطة إلهية مسلوبة اختلست من الكنيسة. 

ولا يحدثنا التاريخ عما كان المسيحيون يواجهونه من المشكلات المترتبة على 
إقامة مؤسسات اجتماعية أو قضائية .. وفي المقابل» فان الكنيسة حافلة بتاريخ . 
الإصلاحات الداخلية . . . 

وعليه فلاريب "أن الإسلام فريد في إقامته للمجتمع الإسلامي على فكرة 
الأمةء وأن هذا المفهوم» مستمد من العقيدة الإسلامية» ولا نظير له في 
الجتمعات الإنسانية قبل الاسلام وبعده. . وأن ديناميكية الجماعة الإسلامية» 
هي التعاون والتضامن والتكافل والتناصر *. 


التفسير الإسلامي للتاريخ 
١‏ النظرة القرآنية للتاریخ: 

إن حركة التاريخ الإنساني لتنبئق في المنظور القرآني من مفهوم الحق والعدل 
في مقابل مفهومي الباطل والظلم. إنها لتربط في انسجام ربطا دائما بين السماء 
والارض حيث تتداخل عمليات الماضي والحاضر والمستقبل تداخلا مستمراء 
fol sy‏ هذه الأبعاد الشلاثة وتتتابع بحيث تكون وحدة زمنية حيوية ممتدة بلا 
Passe‏ إلى يوم الحساب. 


)1( كمال محمد دسوقي: *فقه الاجتماع الشرعي*» مجلة منار الإسلامء أبو ظبي - العدد ۰۲ السنة 
6 يناي ۱۹۹۰ ص۰۳۸ 
(۲) عماد الدين خلیل: الغسیر الاسلامي للتاریخ» ص4١‏ . 
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إن الیوم الآخر وانتظار الفرج هما في النهاية» أهم العاییر الرئيسية لقیاس 
مدى الفعالية التاريخية للناس وللامم» وفي الوقت نفسه OME‏ آهم الحرضات 
على حركة التاریخ. 

إلا أن التقييم لن يكون أخلاقيًا أو ذاتيًا فحسب. بل هو Cal‏ موضوعي» لا 
سيما أن الانسان سوف يلقى جزاءً من خلال أعماله هوء وكذلك الامر بالنسبة 
إلى المجتمعات التي من مجموعها يتكون التاریخ . 
7 البعد الغيبي: 

إن الغرب عاجز كما يرى سيد قطب» عن فهم A‏ الشرقیة وأعجز منه 
عن فهم حياة المسلمين بصورة خاصة. ما دام يفلت منه العنصر الغيبي» ذلك 
البعد الذي ما رال يفتقده لا سيما في العصر الحاضر» الذي تغلب عليه 
مختلف النظريات الادية والتجریبیة(۱). . 

إن البعد القرآني يحتوي من جانب على تغطية آفقية للتاریخ البشري بحبث 
نها prs‏ آساسا في القصص القرآني التعلق بمحاولات الحوار بين السماء 
والأرض» ومن جانب آخر فانه یشتمل على تغطية عمودية لكل واقعة تاريخية 
مهمة على حدة. الامر الذي یفسر تکرارها في النص القرآني. 

وإذ تتضافر العطیات المستقبلية والوحدة الستمرة في الساحة والزمن» والتي 
تحکمها قوانین إلهية أي السنن بالتعبیر القرآني الخاص» فذلك بعینه هو الذي 
يميز التفسير الاسلامي Oa‏ 
(۱) سيد قطب: في Ge‏ فكرة ومتهاج» ص YA‏ 
CY‏ آما عن الاکتشاف النسوب إلى رواد التاريخ الکبار فإنه يعد متأخر) عن الاسلام تاليا له فیما إذا صح 
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۳- عناصر آخری في التفسیر الاسلامي للتاریخ: 

كي یتیسر لنا فهم هذا التفسيرء يتعين علینا أن نقصي جانبا جل التصورات 
الجارية إلى حد ole, OV‏ التاریخ» محلین محلها ما يلي: 

أ النظرة التفاؤلية . 

ب ضرورة انتصار قوى الحق والعدل والسلام على قوى الباطل والظلم 
والعدوان. 

ج - الإيمان بعد أفضل تسود فيه القيم الإنسانية سيادة مطلقة» ويتحقق في 
ظله قيام المدينة الفاضلة والجتمع المثالي واقعيًا. 

إن الفكرة المنبثقة أساسا من المفهومات القرآنیة(۱) ترتكز بالدرجة الأولى على 
نظرة تفاؤلية للسيرورة الشاملة للنظام الطبيعي والمآل التاريخي» وإنها لتوطد 
الأمل في الستقبل بقدر ما تمحو معها الرؤى القاتمة المتشائمة بخصوص تطلعات 
الإنسانية وآمالها الذاتية . 

د - شخصية الجتمع وطبيعته: 

إنه لا يمكن أن تكون للتاريخ فلسفة ولا قواعد ولاضوابط عامة» ولا يمكن 
أن یشکل موضوع SH‏ ولا أساسًا للبحث والذکری والدرس ما دام المجتمع 
لا لك شخصية مستقلة وطبيعة نوعية . 

ذلك أنه إذا قدر لهذا المجتمع أن یفقد هذه الشخصية الستقلة فان التاریخ 
سیتحول إلى مجرد التعبیر عن حياة كتلة من الافراد. خاليا في سرده من 
العبر» دون عطائه التربوي والحضاري . 
(۱) مفهومات تؤكد ضرورة انتصار رسالة الوحي وفوز الصالحين والانقیاء إلى جانب ضرورة خيبة قوى 


الظلم وابور» وأيضا ضرورة انتظار الفرج. 
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ه ‏ الرتکزات القرآنية في فهم التاریخ: 

م -۱- یرفض القرآن كلية أن ینظر إلى التاریخ من زاوية سطحية تافهة» 
ويؤكد على وجود سنن أو نواميس كونية ثابتة في تطور الأمم. انها سنن لا 
تتبدل: Sy}‏ تمد EU‏ الله تبديلاً) pat‏ ۰1۳ ومع ذلك فهي تحفز ديناميكية 
المجموعات البشرية من أجل تفادي أخطاء الاضي. 

ه 1 إن كل ما يحصل للناس وللمجتمعات جدير بان يطلق cade‏ حقيقة 
Brey‏ وصف "التاريخي" ما دام يتعلق بهم من خلال أعمالهم وحركاتهم 
في كل لحظة طوال بقائهم على وجه الأرض. 

كما أن كل ما يسمح بإقرار نظام اجتماعي جديد» وقيام علاقات جديدة 
للقوى هو عمل تاريخي في الصميم. 

ه -۲ ويلح المفهوم القرآني على ضرورة الوعي بالزمن الذي يجري من 
أجل التمكن من تصور الاضي وتحديد الحاضرء إنتاجًا وكفاحًا وتشييدا. 

ه -4- كما يحث على اعتماد التاريخ كمعرفة» OV‏ الجتمعات البدائية التي 
لم يظهر فيها التاريخ باتم معنى للکلمة» کعلم للمعرفة» ظلت كما هو 
اللاحظ جامدة متحجرة توحي بأنها عديمة التاريخ أو أنها تعيش في منطقة 
* اللاشعور التاريخي * . 

ه -۵- إن إغفال السبب ا حقيقي لظاهرة تاريخية لا يمنع المؤرخ من الفهم 
السليم فقطء ولكنه يعزز بل ويدفع إلى إنشاء تصورات هووية» وربما أدى 
تخيلات غريبة أو مغرضة لمرحلة تاريخية أو في حق شعب أو مجتمع ما. 


Jose طفهل‎ CO) 


۰۲۱۳۷ عمران:‎ SD خلت من قبلکم سن‎ BY 


الأرأي فلن تمد لست الله dy‏ الله نويلا (فاطر: ۲٠۴‏ 


فهذا د. محمد عمارة يتلكأ عن الفهم الصحیح عندما Joby‏ فصم العلاقة 
الحميمة بين الدين والسياسة في الإسلام فيخرج علينا بتفسير ذاتي يتورع عنه 
بعض المستشرقين» حيث يصرح: "فلا ارب التي سّمیت بحرب الردة كانت 
دينية» ولا حرب على مع خصومه كانت دينية لأنها كانت حربا في سبيل 
CoV)‏ أي الخلافة والرئاسة ULV,‏ وهذه سلطة ذات طبيعة سياسية ومدنية» 
ومن ثم كانت الحرب التي نشبت لاجلها سياسية ومدنية هي VAN‏ 

وأغرب من هذا وأبعث على الشطط أنه بزعمه "كان اشتراط قرشية الخليفة 
تعبیرا عن موقف عربي (كذا) ضد عجمة الدولة Ute‏ في رأس سلطتها وقائدها 
الأعلى Oe‏ 

وأوغل في اللبس تجرؤ من قبيل اعتبار الخليفة الراشد عمر بن الخطاب 
العلماني الأول في الإسلام: * فقد كان رائد التمييز بين السياسة والدین» مع 
معارضة جمهور الصحابة لهء ولقد بنى الدولة الإسلامية على هذا التمييز *" . 

كما Sy‏ د. عبدالمنعم ماجد الصواب في تفسير الدوافع الحقيقية للفتوحات 
الإسلامية التي آدرکها بعض المستشرقين فيعترض عليهم بقوله: "لا نوافق بعض 
المستشرقين في قولهم: إن العرب كانوا مدفوعين نحو الفتوح بالحماس الديني» 
فمن غير المعقول أن يخرج البدوي - وهو الذي لا يهتم بالدين = لينشر 
الاسلام. . . ولقد كان المسلمون متوحشين بدرجة تثير الاشمثزاز لدرجة أنه في 
فتح الاندلس: "قیل إنهم طبخوا أول من قتلوه في القدور OEE‏ 


(۱) محمد عمارة: العتزلة واصول الحكمء سلسلة الهلال» العدد ۰ 4۰ القاهرةء ۰۱۹۸۶ ص584. 


(1) محمد عمارة: الإسلام وقضايا العصرء ص۲۴ . 
(۳) جمال سلطان: غزو من الداخل» ص۲۳. 
CE)‏ عبد النعم ماجد: التاریخ السياسي للدولة العريية . نقلاً عن الرجم gli‏ ص۲۱ . 
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La‏ إن الحتمية التاريخية التي تحيل الانسان إلى العجز عن الفعل» 
وتفضي بالجتمع إلى الجمود والشللء لا يمكن أن تتلاءم وقابلية التغيير 
الإيجابي للاسلام اللهم إلا إذا كان المقصود بالحتمية: حتمية الأسباب» فإذا 
كانت السببية الطبيعية تقابلها سببية اجتماعية دون إحالة الإنسان إلى الدرجة 
الثانية في الاعتبار السببي الفاعل" فإنها بلاريب حتمية مقبولة إذ لا تخرج 
عن مجال السنن. ولان الانسان هو المحور المركزي لفلسفة التاريخ . 

وعليه فلا مجال أيضا لعبادة التاريخ أو "لوثتنة التاريخ *. 

-٤‏ القيم الروحية والرؤية التركيبية: 

إن تفسير التاريخ الانساني لينبثق من موقف موضوعي شامل يربط في 
انسجام سائر القيم التي يتكون من مجموعها التاريخ سواء كانت روحية أو 
cle‏ طبيعية أو فوق الطبيعية . 

ومن البديهي أن تكون هذه الخصيصة الأكيدة من وحي النظرة الإسلامية التي 
لا تعتبر القيم الروحية مجرد أداءات تعبدية أو فردية» ولكنها تنظر إليها على أنها 
قيم OB‏ جذور» هي من العمق والرسوخ بحيث إن الرابط متين بينها وبين 
الواقع الإنساني المعيش من جهةء وبين الوجود الاجتماعي من جهة أخرى. 

إن الرؤية التركيبية والمنهج الوضوعي والتحليل العميق التحلي بالواقعية 
والدقة» كل ذلك يشكل المراصد الضرورية للتفسير السالم من التحوير والزيف» 
والذي نجد نموذجه فيما يقدمه لنا القرآن ole,‏ التاريخ بأبعاده الثلائة التي تلتقي 
عبر علم الله. 


)١(‏ فهو لا يستحيل إلى مجرد كائن حي» إذ هو بميزة "التکریم" خليفة الله في أرضه تناط به آمانة 
التكليف: دعوةً وتطبيقا ودفاعا. وهو مسؤول لكونه مخر؟ بحكم خضوعه الإرادي الواعي لله. 
والتاريخ إنما هو حصيلة عمله» وهو سيده الفاعل المتصرف. 

(2) Historiolatrie ou reification de Histoire. 


۳۹۹ 


إن منهجا تکاملیا هذا شانه یجعلنا نلمس شبه تحد للتفسيرات ابلسزئية 
الاخری القائمة على الفرضیات الوجهة. أو ذات العامل الواحد» والتي غالبا 
ما تعرضها التنظیرات التاريخية» والتي» مهما بلغ شأوهاء لا تفك قاصرة 
منقوصة لا تستوعب الحقيقة الكلية ولا التفسیر الکامل. 

ونخلص من هذا إلى أن لتفسیر القرآني حري به أن DBS‏ مرجعا علمیا 
لكل تصور منهجي یبحث pulse‏ موضوعية عن معرفة حقيقية لا التواء فيهاء 
للقوانین والستن؛ ولحقائق الکون والبشر» ولاسرار الوجود وعواقب الاشیاء ما 
یهیی لفهم آمثل وأشمل لسيبية التاريخ . 
0 النظور القرآني للقصص التاريخي: 

إذا كان القرآن یعرض قصصه وصوره وروایاته التاريخية من خلال تصویره 
التنوع للماضي. فمن الوکد أنه لا یستجیب بذلك لذاق آديي ولا هو يغذي 
حاجة رومانسية في آتباعه» وأقل من ذلك أن یوفر لقرائه والناظرین في آياته 
ترقا Gas‏ 

إن العروض التاريخية في القرآن لا تقتصر على مجرد وصف الاضي» ذلك 
آنها تتعدی الاطار الفني "للقصص" أو "للرواية" لتضم إليها البعد التاريخي» 
لیس بغرض البحث الأكاديمي. ولا لجرد السرد الفني. وإنما هي تستهدف 
أساسا آمرین من وراء ذلك: 

أ استخلاص Doll‏ واستنتاج الدرس من تاريخ الشعوب والامم والناس. 


(۱) لو اردنا آن تخد لالحنا من لت إن كنا فاعلين 4 [الانياء: 007 

(۲) أي العبور من القصة إلى مغزاهاء وتجاوز سطور التاريخ لاستشفاف ما وراء هذه السطورء وتعني 
كذلك» السبور من الاضي السحیق إلى احاضر القائم» من الحياة التي مضت» إلى الواقع الذي 
نعیش. انظر: محمد رضا الحسيني: كيف نفهم القرآنگ ص۲۰۹. 


۳۷۰ 


فالانسان وحده هو الذي يلك تاريحًاء لانه هو وحده بدلا من أن ندرج 
بيساطة في ظل الزمان والکان ویذعن في غير ما مقاومة إلى استمرارية محتومة 
لیس من ورائها من مستقبل» تراه یشعر شعورا ine‏ وواعيًا بالزمن. 

بهذا النظور الحيوي الذي لا يتعامل مع التاریخ على نحو "ستاتيکي* لا 
يزيد على كونه خزينة للماضي» بل على أساس أنه شيء حي ينبض بالحركة» 
لا يسوق القرآن الكريم العبرة» وهي مستخلصة من سير الحوادث» ولا 
الموعظة» وهي مستقاة من روح الوقائع» لغرض سمعي يُحكّى» أو کاقصوصة 
GLAS‏ إلى ركام معرفي» أو إلى حشد من العلومات التكديسية. Udy‏ هو 
يستهدف من وراء ذلك. وبا تنطويان عليه من حقائق تقطر واقعية ومصداقية 
تاريخية لا يرقى إليهما أدنى شك» تحويلهما من الإنشاء الخبري إلى البناء 
العملي بحيث تستخدمان كأداة في إعادة بناء حياة الانسان وللجتمع. 

وبهذا يتأكد أن العبرة لا تساق في القرآن لذاتهاء ولا الموعظة تسرد لمجرد 
الوعظ. OY‏ ذلك من قبيل دراسة التاريخ للتاريخ. وقصره على النقل الحوادثي 
ما يتنافى والتصور الإسلامي كما تقدم. وإنما تذكران لفورية العمل ومنهجية 
الحركة. ودليله في آي الذكر الحكيم: 

05 [النساء:‎ oh ولو اتهم فعُوا ما يُوعظُون به لكان خير‎ D 

وانطلاقا من قرآنية العبرة ومدى تاريخيتها كما تقررء يبطل الزعم القائل Ob‏ 
الغرض من قصص القرآن. إنما جاء لبيان العظة وتغذية الحاجة الإنسانية الخالدة 
إلى OV ste‏ 

ویهتز الادعاء الباعث على وهمية القرآن وخلوه من الحقيقة التاريخية في 
J.B Villars: L’Islam d’hier et de toujours, ۰ mays ee‏ )1( 


۳۷ 


مثل رد التتزیل : > هذا WLS‏ ينطق Ke‏ باحق 4 cu‏ 4[ 

UY‏ كان في قصصهم عبر IH‏ الألباب ما كان حديثًا يفترى ولکن تصديق 
الذي بين يديه 6 [يوسف: D‏ 

> نحن نقص عليك نباهم Godly‏ [الكيف: ۲۱۳. 

> هذا لهو القصص الحق» dll‏ عمران: ATW‏ 

ب ‏ التوجيه السلمي BA‏ الانسان» بحيث إن المتأمل في التاریخ Sod‏ 
على النظر الوضوعي في مجراه وسير أحداثه وصلته بالمثل العليا Goodly‏ التي 
يدعو إلى اكتناهها القرآنء والتدبر بجدية مصيرية وعمق مسؤول» سواء على 
صعيد الفرد أو الجتمع» في كل انا ينبت الدمار Lu,‏ والتخلف 
والاستضعاف للشعوب والامم وما يصرف عنه من عوامل البناء الحضاري 
والعمران البشري والهدفية الرسالية من الوجود ككل. وتجلي هذه المعاني 
مصطلحات ' السير في الأرض" و" النظر في OES‏ 

وإذا كان العرض القرآني يعمل من أجل توجيه > AS‏ الإنسان دونما إكراهء 
لانها تأخذ مبرراتها من كيانه النفسي الذي لا يني الإسلام في إثراء حوافزه» 
فان ذلك لا يقوم مرة آخری؛ مقام مجرد السرد لأحداث الماضي» Le‏ ينشد 
توعية هذه الحركة بالذات وتبصيرهاء والتي يمكن تسميتها "بالتغییر * باعتبارها 
LT‏ وفي الوقت نفسه موضوعًا للثورات والتحولات في المجتمع الإسلامي 
خصوصاء ولانها لا تصدر هكذا هملا وإنما هي تجري وفق ضوابط وسئن. 

(فانظر كيف كان عاقبة القالمين» (برنس: ۰0۳۹ وتارة oped Sle}‏ [الاعراف: MAY‏ وتارة آخری 

عاقبة المكتبين) (ک عمران: ۰۲۱۳۷ الخ. . . 


VY 


٦‏ سنن التاریخ وقوائینه: 

من الفید أن نذکر أن دراسة حركة التاریخ الانساني تحتل آهمية قصوی في 
القرآن» إلى A>‏ أنه كان آول OES‏ طرح إشكالية السنن والنواميس باعتباره 
GES‏ مقدساء وأول من تعرض إلى القوانین التي تحكم سير التاریخ وحرکته 
ونيه عليها. 

فهو يخبرنا بطريقة غير مسبوقة» وعلى كل حال قبل الكشف الخلدوني» أن 
هذه السنن هي أبعد من أن تكون غير متناسقة» لأنها تتطابق مع القوانين التي 
تحكم البنية الإنسانية» سيما أنها تصدر عن معطيات أساسية وثابتة: مثلا في 
عالم الفكر والأخلاق والمشاعر والفطرة. . . والقواعد المتعلقة بمختلف علاقات 
التفاعل في العالم الذي يتحرك فيه الإنسان. 

ثم إنه CL‏ يسترعي الانتباه أن جملة غزيرة من التمثيل الذي لا يخلو من 
البعدين التربوي والأخلاقيء Le‏ اشتملت عليه آياته التي لا تلبث أن تنقلب إلى 
براهين مادية ووثائقية للتاريخ» تساعد على التنبؤ مسبقا وبيقين شبه رياضي» 
بالعواقب الحتمية لسلسلة من الوقائع التاريخية الاجتماعية المعيئة. 

۷ اعتبارات منهجية: 

VV‏ يتعين في الظرف الحالي الحاسم بالنسبة إلى نهضة العالم من أن ينكب 
ذوو الاختصاص JS‏ جدية» على إعادة كتابة التاريخ الإسلامي كتابة إسلامية 
حذرة وحقيقية على أسس جديدة» وطبقا لنهجية ST‏ التزاما بالوضوعية التي 
تحول دون تحريف الحدث التاريخي بنحو من الانحاء وتخلصه من رواسب 
الاستشراق وشوائب الاستعمار . | 


آما الصادر المكتوبة لهذا التاريخ فيمكن العثور عليها اليوم» في رأيناء في 


۳۷۳ 


شکلین أساسيين: 

آولا: في الصادر العربية والاسلامية الاولی وال ثار الاسلامية التي تعتير 
آساسية في دراسة التاریخ السياسي والعمراني والاقتصادي والاجتماعي للاسلام 
بالاضافة إلى الانتاج الادبي. . حيث ظهر الشعر الحزبي نتيجة للسياسة الحزبية 
للدولة الأموية... كما ظهر الشعر الوصفي الذي يصف الآثار والمنشآت 
العامة" . وواضح أنه لا يخدم عملية التاريخ إدراج الاقاصیص والحكايات وما 
Gol,‏ الميثولوجيا. 

ثانيًا: في المراجع الغربية وأعمال المستشرقين بعد التمحيص العلمي والتنقية 
المنهجية. ويذهب سيد قطب إلى الاعتراف بالجهد الذي بذلته هذه الدرستء في 
جمع النصوص وتحليل الوقائع والنقد الداخلي MO ply‏ طبعا دون الوثوق 
دائمًاء مع ذلك» في تفسيراتهم. أو الاطمئنان إلى تأویلاتهم» OY‏ هذا 
الاستبطان وهذا الادراك لکنه الحوادث التاريخية هما اللذان يعوزهما البعد 
الآخر عندهم وقد كنا أومأنا إليه آنمّا» وقررنا استعصاءه على الغربیین لدی 
دراستهم للإسلام عموما. 

XV‏ ومن جهة أخرى ينبغي التأكيد على الاهمية البالغة والصفة العاجلة 
بالنسبة إلى السلمین» في أن يبادروا هم أنفسهمء بكتابة الاحداث التي تتلاحق 
وتتزاحم في واقع ملتهب وتفسيرها. وذلك بهدف رسم منعطف جديد في 
تاریخهم» ومن ثم تقويم المنحى التاريخي للإنسانية» وذلك بتمكينها من أن 
تكتشف بصدق متزايد GUT‏ جديدة للسعادة والسلم والازدهار الحضاري . 
OD‏ عبد العزيز سالم: *مصادر التاريخ الإسلامي "6 مجلة منار الاسلام العدد ١ء‏ السئة ۰۱۵ ص٤٤‏ . 


(۲) سيد قطب: في التاريخ.. فكرة ومتهاج» ص ETAT‏ 


VE 


۳-۷ واساسي آن نميز بواسطة قطيعة معرفية أو فصم ابست‌مولوجي» بين 

he 

رکائز التصورات الإسلامية» وبين آشکال تمثلها وتطبیقها من خلال مختلف 

ضروب الواقع التاريخي» التي عرفتها شتی الاجیال الاسلامية. 
EN‏ من أجل الحفاظ على الانصاف والانسجام في البحث العلمي» يجب 

أن نهتم بفهم العطیات الاسلامية للتاریخ من خلال استغلال قرآني مناسب دون 

التواء . 

0-۷ إن عطاء علوم الحديث وفضلها في الجال النهجي آمر لا يمكن نکرانه 
بالنسبة إلى البحث العلمي. وکذا مساهمتها في تكوين الروح النقدية في دراسة 
التاریخ. فضلا عن آنها سابقة على المنهج الخلدوني بالرغم من أن المؤسس 
الشرعي لعلم الاجتماع قد يزعم الريادة في تدشینه عبر "القدمة" 

وهذا لا نخاله یقلل في شيء لا الدور ولا الاهمية اللذین كان يتمتع بهما 
العلامة عبد الرحمن بن خلدون. وإنما کل حرصنا في إعادة ترتیب استسحقاقه 
بالنسبة إلى مدرسة کاملة من الفسرین والحدئین والرواة الذين تحولوا إلى 
مؤرخين كالطبري في "تاریخه" وابن سعد في "طبقاته" والبلاذري في 
" فتوحانه " والبيهقي في "صحیحه. . . "20 

(۱) ويؤيد هذا ما ذهب إليه عبد الواحد وافي بقوله: *صحیح أن ابن خلدون لیس اول من ابتدع هذه 
الطريقة. فقد سبقه إليها منذ القرنین الثالث والرابع عدد غير يسير من الورخین كالواقدي والبلاذري 
وابن الحكم الصري والسعودي. 
ولکن ابن خلدون يشار عن اسلافه من سلکوا هذا النهج في التالیف التاريخي ببراعة التنظیم 
والربط» وحسن السبك» كما تار عنهم بالوضوح والدقة في تبویب الوضوعات والفهارس" . 
(علي عبدالواحد وافي: عبقریات ابن خلدون» ص۱۱۱). 
وفي ص۰۱۱۲ يورد قول الزرخ الإنجليزي "روبرت فیلنت" : "إذا نظرنا إلى ابن خلدون كمؤرخ 
وجدنا من يتفوق عليه من كتاب العرب آنفسهم» Ll,‏ کواضم لنظریات في التاریخ فانه منقطع 
النظير في كل زمان ومکان* . 


Vo 


وانه ليدين لهم بمعالم هذا النهج العلمي الجديد وبالتقد والقارنة وضیر 
ذلك Le‏ عملت بعد من أجل تنمیتها وبلورتها بشکل آوسع وعوضوعية أكثرء 
مقدمة ابن خلدون. 

LY‏ إن التکوین الزدوج لدی المؤرخين السلمین. لذو فائدة تتأكد بالاخص 
في البحث في العلوم الشرعية الإنسانية عامة والتاریخ خاصة. لا سیما أن هذه 
الخصيصة ‏ المتمثلة في الإحاطة بالعلوم الشرعية - ذات علاقة بأخلاقية معينة 
تؤهل وتنم LES‏ عن شخصية الباحث. وربا دلت آیضا على منهاجه ابتداء. 

وفي اخلاصة. فإن القاربة الادية كما تتجلى بشتی تفرعاتها الذهبية 
وامتداداتها النظریة» تعتبر عصارة الفکر الغربي» وسمة النهجية الستمدة من 
خصائصه الهلينية . وهي بهذه الصفة ثمرة تاريخية للفلسفة الاغريقية اللاتينية» 
ونتيجة للتجربة البهودية المسيحية. 

وإذ تجسد الصراع بين العقل والروح edly‏ والنفرة بين الواقع والثل» 
والتجافي بين الارض والسماءء منتهجة في تفسيراتها الملتوية الاتجاه الوصفي 
والتكميمي بحيث لا تدرك الحكمة في الاشیاء» وتنفي الواقع غير المحسوس» 
وتستبعد الغائيات وتحیون مفهوم الانسان» ويرادف الدين في منظورها الخديعة 
والافیون والاختلاق» py‏ د العامل الاقتصادي بالأولوية» وتؤله المجتمع» 
وتوثنن التاریخ» ولا تكترث بالقيم والأخلاق مقابل الاهتمام sadly‏ و" الليبدو* 
واللاوعي وتجنح إلى التعميم توصلا إلى الجانسات ضربًا للأصالة والخصوصيات» 
فإنها بهذه المناهج» وبمحاولات تلفيقية لتحليل الاسلام وتفسيره: Coo‏ وشريعة 
وواقعًا وحضارة» لتقع في شبكة عريضة من الاخطاء الجذرية الجسيمة والخلط 
الفادح المتداخل كما تبين لناء من جراء النزعة الإسقاطية والانشداد إلى الخلفيات 
والافکار المسبقة. 


۳۷۹ 


وبذلك كله أو بعضه تتراکم العوائق الذاتية والثقافية النفسية إلى جانب 
المرامي الایدیولوجیة» فتنخرم ابتداء العاییر العلمية» وتتثلم الوضوعية ونتعتم 
الرؤية الصحيحة» وتکون النتيجة في النهاية حصيلة تکهنات بدائية مغلوطة 
وإفرازات تنظيرية» عليها مسوح العلم وما هي بالعلم» وتحتفها تعثرات معرفية 
عليها وشاح الأكاديمية والأكاديمية منها oly‏ يتأرجح متبنوها من الباحثين 
ومنتجوها من المستشرقين في ضائقة شديدة ولا مناص: بين قصور في الفهم» 
وإرادة اللا فهم . 

فالإسلام» في مخبر القاربة المادية» مزيج تاريخي فلسفي متناقض» وتركيب 
إيدلوجي متنافر» ومع ذلك فهو يعكس كل الالوان وينصهر في كل القوالب» 
وعرضة للتجريب والتنظیر. . ناهيك عما تفعل به السياسات الراهنة محليًا 
ودوليّاء وما يكيد له التخطيط الإمبريالي والإعلام الصهيوني المضاد. . . 

إن مقارية هذا منحاهاء لخليق بالعلم أن يلفظهاء وحقيق على العلماء أن 
يكونوا بمنأى عنهاء صونا لعلمية البحوث وغائيتها الشريفة» وموضوعية النتائج 
وواقعيتها. 

وإلا فقلب الحقائق بذريعة العلم» وطمس الواقع بغطاء المنهجية المعكوسة» 
لكفيل» أحدهما أو كلاهماء أن يفضي بهذه المادية التي تنطوي على 
المتناقضات» وفي نفس الوقت تبحث عنهاء إلى أن تصطبغ حتما في مقرراتها 
بالتناقضية . 

وعلى غرار "شناعاتها" فيما توصلت إليه بصدد الإسلام» فإنها سوف 
تخلص فيما إذا طبقت مثل هذه الناهج محفوفة با ورائياتهاء على أديان 
الغرب وتياراته الفلسفية والإيديولوجية» إلى مقررات مقلوبة مستغربة» كالقول 


۷۷ 


مشلا بروحنة) اليهوديةء أو مادية المسيحيةء أو دينونة ۲ الارکسية. أو 
"حلقنة "" الوجوديةء أو تصوف الفرویدیة أو OT‏ الداروينيةء وما إلى 


ذلك من التشویهات الصارخة. 


(۱) روحنة البهودیة: القول بنزعتها الروحانية. : 


Spiritualisation du Judaisme? 
: دينونة الارکسية: القول بطابعها الديني.‎ ay) 
Religiosite du Marxisme? 
: خلقنة الوجودیة: القول باتجاهها الاخلاقي.‎ )۳( 
Moralisation de I Existentialisme? 


(4) انستة الداروينية: القول بعكس حيونتها للمفهوم الأنيسي (البشري) للانسان: 
Humanisation ou Hominisation du Darwisme?‏ 


YVA 


الباب الرابع 
المنهج الجدلي 


الفصل الأول 
التشكيك في ظاهرة الوحي 


Les 
الجدلية:‎ Le 

الجدلية منزع آخر ینتهجه بعض الستشرقین وعلماء الغرب في مطارحة قضایا 
الاسلام ودراسته عقيدة وفكرًا وتاريخًا وحضارة. 

ولیس غرضهم من هذا الجدل استقطاب الق واستصوابه أو ترجیح ما يقوم 
به دليل من عقل أو نقل أو منهما معاء لاعتباره أو الاخذ بهء وإنما یشیرونه 
جدالة(۲۱ وعلى سبيل المنازعة والمغالبة» بل ومن أجل مداحضة الحق كما قال 
تعالى: 

Eo ads الحم‎ ae LL ویجادل الذين‎ < 

والربط في الآية الآنفة بين الكفر والجدال ربط واقعي حكيمء لاتفاقهما في 
معنى الجحود والتغطية والطمس لعالم الحق» وحجبها عن الانظار ولو استبان 
دليلها وقامت آياتها . 

وعلى هذا يكون الجدل مذمومًا Byte‏ في الشرع لانطوائه على إصرار على 
الباطل» وارتكازه على الهوى» أو بتعبير آخر لقيامه على الذاتية المغرطة 
والتعصب المقيت بهدف الطعن والثالبة والمخاصمة لا غير. 
١‏ الجدال الفج: 

ولذلك عاب القرآن الكريم على الجدليين جدالهم بغير علم» وإعراضهم بغير 
سلطان» وعزوفهم عن طلب الحق مكابرة Clay‏ في الصلف والضلال والمغالطة. 


(۱) جدله اي القاء على ILD‏ اي الارض الصابةء انظر: الزمخشري» اساس البلاغة» مادة: جدل. 
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إن الذين يُجادثون في آيات الله بغبر ath ats‏ إن في صذورهم إلا کب 4 [غافر: :م1 

وفضلا عن أن الجدل منزع جبلي في الانسان إلا أنه يشتط به إذا OLS‏ 
مقصودا لذاته أو كان يبتغي من ورائه مجرد النقض والمخالفة» أو المحادة 
والمشاققة . 

وكان الانسان JT‏ شيء جدلاً 4 [الكيف: 604 

فالجدل هنا نقیض للإيمان وانحياز للباطل. بل هو موقف نقیض يتعارض 
مع اليقين الاعتقادي. . إنه الشك الناظر في النقائض BULL,‏ وقد يتحول 
إلى أداة في الصراع الفكري والعقدي إذا كانت تحركه نوازع الخصومة المفتقرة 
إلى العقل والرصانة والحكمة والتدبر: 

ما ضربوه لك إلا جدلا بل هم قوم خصمون € [الزخرف: ۵۸]. 

وهو بهذا العنی لا یتعلق إذن باستظهار الادلة القنعة أو هو یستند إلى 
الشواهد في الاحتجاج. بل هو قدرة أو ملكة في PAU‏ وإلزام الخصم ما لا 
يلزم» وهو "نزاع ومراء وعناد. وإثارة شب وإشاعة مغالطات» واعراض 
وتملص باستعمال اسالیب لا يقرها منهج ولا يرتضيها منطق. . "(۳. 

ولا كان الجدل من طبيعة الانسان - وما جاء الاسلام لیناقض الفطرةء وإنما 
جاء لترشیدها وتوجیهها - لم یترکه القرآن الکریم Les‏ عن ترف ذهني طلا 
للغرور الذاتي» والزهو بالتبکیت والافحام إبرازًا للطاقات الكلامية» وإخضاعًا 
للفكرة إلى متاهات فلسفية محضة. أو تدريبًا على صناعة اللف والدروان من 
(۱) خليل احمد خليل: جدلية القرآنء ص۲۲ . 
(۲) فتلته عن حاجته: صرفته فانفتل» انظر الزمخشري: أساس البلاغة» مادة: فتل. 


(۳) محمد التومي: الجدل في القرآن الکریم» ص۰۱۱ 
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قبيل الجدل الافلاطوني(۱)» أو أن ینقلب إلى مناقشات بيزنطية لا طائل من 
ورائها سوى الهروب من مجابهة الحق بعدما انبلجت ملامحه: 

«یجادلونك في Geol‏ بعد ما تبين LIS‏ يساقون إلى المت وهم ينظرون > 
[الاتفال: .]١‏ 

بل إنه يحذرنا من الانحراف بالجدل إلى غير وظيفته الحقيقية بحيث يصبح 
من إملاء JEU‏ ووحي Mollet‏ أو قد ينتهي به العدول عن الحق إلى 
ركوب متن الخيانة : 

> ولا تجادل عن الذين یختائون di‏ إن الله لا حب من كان خن ثم 4 
[التساء: ۱۰۷]. 
۲- بميزات الجدل القرآني: 

وفي مقابل ذلك یدعونا القرآن الكريم إلى المجادلة بالتي هي أحسن D‏ على 
ضوء من مسلك الأنبياء الذين جاژوا" ليعلموا الانسان طبيعة الكلمة التي تاخذ 
sags‏ لیتعلم كيف یعالج مشكلاته بهاء وکیف يحل خلافاته من خلالهاء 
لانها تمثل النافذة التي يطل منها الانسان على ما في داخل الآخرين عندما تجد 
صداها الايجايي في کلماتهم الهادئة أو Orisa‏ 

كما يحثنا الوحي على إقامة الجدل على آساسٍ من الحوار الهادئ الشمر وفي 


CN)‏ الذي یعتبر الحاورة مجرد موضوع للدراسة ودربة على فن الجدل» من غير أن يكون الغرض منها 
التوصل إلى نتيجةء أو التحصيل على معرفة. 
انظر: محمد حسين فضل الله: الحوار في القرآن؛ ص۲۳ . 

وان لطن رد رن زب يحرم on‏ و 


(4) فضل الله: الحوار في القرآن» ص. ب. 
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إطار من الادب الاسلامي الجم في غير ما انفعال أو توتر أو مغاضبة أو عنف 
لان ذلك يخدم الدعوة ويوصل إلى الهدف المنشود: 

ادع ان سبيل رك Koy‏ والمؤعظة الحسنة وجادفهم بابي هي Lo‏ 
[النحل: ۱۲۵]. 

وحين يختار لنا القرآن الکریم اسلوب الحوار التسم باللین والكلمة الطيبة 
والجدال الرن التفتح» فانه "يشير إلى التتائج العملية التي تجنیها الرسالة من 
خلال هذا الاسلوب. وهو أن تحول أعداءك إلى اصدقاء ینطلقون معك فیما 


تفکر فيه وفیما تعمل OND‏ 
«اذفع بالسي هي أحْسن فإذا الذي بيك وة عداوةٌ IS‏ ولي حميم » 
[فصلت: 74]. 


وواضح أن الجدال البناء بهذه الصورة المشرقة علمي في مبناه» سلمي في 
منتهام لا تلفيق فيه ولا تزويرء ولا تحامل ولا تناورء ولا قذف فيه ولا تبییت 
ولا تهويل ولا افتراء. . . 
۳ الجدل الاستشراقي: 

لكن النزعة الجدلية التي نحن بصدد فحصها لدى المستشرقين وعلماء 
الغرب» عندما ينكبون على تشريح مفاهيم الإسلام وأحكامه وسائر قضایاه» 
بهدف الجدل وحده» وان هم خلعوا عليه صفة العلمية بزعمهم» تشكل اتجاها 
(des‏ هدامًا لا يفتر عن تقويض piles‏ العلم والخلق معا. ففي حين أن الجدل 
وهو يرمي إلى الإقناع والسعي عن قصد واضح إلى التأثير أو الضغط على 
الطرف الآخر لانتزاع تنازله أو تأييده» وهو بهذا يارس نوعا من العدوان 
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الاجتماعي» یکون موجها نحو التغلب على الافراد» نجد أن النظرية العلمية 
تتجه نحو التغلب على الطبيعة وإيجاد حلول لشکلاتها(۱). 

يزعم الجدليون آنهم يبتغون العلم» وباسمه یشیرون الجدل فیما يتعلق 
بالاسلام» ولکن کم تبلغ BLAU‏ الفاصلة بين النوایا العقودة في هذا الاتجام» 
وبين الواقع الجدلي الذي تلهج به في وضوح تام مؤلفاتهم الشخصية التي هي 
خير ترجمان لهم. 

إنه لمن الوسف Ge‏ ألا جد أثرا للجدية ولا للموضوعية من بين معاییرهم 
العلمية الاساسية» وذلك منذ JAI‏ الشین الذي سنة یوحنا الدمشقي في کتابه 
Gilly Dialexis)‏ کون الحور التقليدي التلفيقي والاتهامي لجميع ALS‏ 
العصور الوسطی(). 

إن LLG‏ التلاشي لاقاویلهم التعمدة ولثرثرتهم الواهية» والتي تضرب أحيانا 
إلى التحامل فترادف اللجاجة JOS‏ خطرا مزدوجا يتحمل هولاء الجدليون 
مسژولیته كاملة» وذلك آولا عندما ینبرون إلى تشویه حقائق الاسلام باستخدام 
" کلیشیهات " بالية» فضلا عن مقارفتهم خيانة تاريخية في مارسة Bow‏ وجائرة 
للدور الاعلامي ضد الاسلام في الاوساط الغربية» حيث يبثون الحقد والبغضای 
ویتسببون في إثارة التزاع بين عقليات الامم الختلفة ویعمقون الاخادید بين شتی 
الثقافاتء Od guy‏ دون أية محاولة لفتح الحوار بين الحضارات . 

وثانيًا: فان انعدام الانصاف والطرح الصحیح والاستفهام العلمي في جدل 
هادف من خلال "تحلیل " موضوع "دراساتهم" السطحية للإسلام» يجعلنا 


)1( محمد عماد الدين إسماعيل: المنهج العلمي وتفسير السلوك؛ ص46-84. 


(۲) قاسم السامراني: الاستشراق بين للوضوعية والافتعالیة. ص٥٤‏ . 
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نتصور بسهولة الحاکمات التي يلجأ الیها هؤلاء الغرضون الذين لا نخطئ في 
اعتبارهم مرتزقة الاستشراق الجدب. 

ونظرا إلى طول القائمة التي تتضمن أسماءهم ومولفاتهم» فإننا نقتنصر 
للمثال فقط على سرد بعض من ساهم منهم في تحرير موسوعات الإسلام» 
لان غرضنا كما المحنا إليه من قبل» ينصرف LU‏ إلى تعرية المناهج الملتوية» 
فنذكر منهم: 

- البارون كارادي فوء الفرنسي» 

- جولد سيهرء المجري» 

- ماك دونالد» الامريكي؛ 

- مرجولیوث, الإنجليزي» 

- لامنس» البلجيكي» 

- شاخت» الالماني . . . 
4 الجدل الضاري: 

ولقد اتخذ الجدل الضاري على عاتقه أن يغذي روح المواربة والتشكيك في 
تعالیم الاسلام» gy‏ من الأسباب العديدة التي نذكر منها: 

- میراث عداوة غالبا ما تکون غير مبررة لكل تصور آجنبي. 

- الشعور بان التحدیات الاسلامية تستهدف مصالح الشککین؛ وتشير 
التساؤل حول أهدافهم وتقالیدهم. 

- سيل من AGS‏ والاحکام السبقة التي تفضي إلى الکفر والردة» وتسیطر 
على الذهنيات التي لم تالف all‏ والتي تهاب عواقب التحول إلى الانصاف 
والحقيقة» وكذلك تعجز عن مواجهة الهجوم والانتقادات التي تثيرها هي . 
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- عرقية حادة قابلة للتواطؤ مع الاستعمار. وللتعاطف مع الارتزاق الفكري 
أو النهب الايديولوجي. 

ویتضح هذا Loges‏ إذا علمنا أن عددا لا یستهان به من الستشرقین من 
ضئضئ كنسي» نذکر من بين روادهم الاقدمین: 

الاب جربرت الذي انتخب LE‏ بروما سنة ٩۹4م‏ بعد عودته من الاندلس. 

- بيير الوقر: (۱۱۵-۱۰۹۲). 

= جيراردي كريمون: (6()۱۱6۷-۱۱۱6. 

وصولا إلى الاب لامنس af aly‏ العاصرین؛ الامر الذي یورط الفاتیکان 
في التواطق مع الإمبريالية» ویسخرهم لخدمة الاستعمار» كأن یشغلوا مناصب 
مستشارين بوزارة الستعمرات» أو مكلفين بالاعمال في الشرق الاوسط. أو 
خبراء في العالم العربي الإسلامي» أو تابعين لوزارة الخارجية. كما يمكن أن 
يخدموا الصهيونية العالية . 

ولقد اختارت التزعة التشكيكية التي لا تمت إلى الروح الديكارتية إلا بشكل 
صوريء أن تستهدف بالدرجة الأولسى ضرب القرآن والرسول BB‏ وحيًا 
وسنةء وحديئًا وسيرة» وكذلك الشريعة والفقه. . . 

وحسبنا هنا أن نستجلي للمثال بعض الزالق المنهجية الخطيرة والبطنة 
بخصوص المصدرين الأساسيين للتشريع الإسلامي. 


(۱) مصطفى السباعي: الاستشراق والستشرقون» ص5١‏ . 


(۲) نعد منهم فون جرونیباوم» جولد سیهر. مکسیم رودنسن» شاخت» وهم مستشرقون بهود. 
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آول: استهداف قرآنية القرآن الکریم: 
بين الارباك والارتباك: 

لا سبیل إلى اکتناه حيثيات مناهج التشكيك في ظاهرة الوحي عامة» 
والقرآن الکریم خاصة. الا بفهم بواعث الاهتمام بهذا الکتاب» وإدراك طبيعة 
التصور العام الذي یحمله الغرب عنه» وسواقف الستشرقین والباحثین الغربیین 
من النص القرآني» قبل التعرض إلى محاور الجدل التهافت والتي لن تفهم 
کذلك اتجاهاتها بوضوح إلا في ضوء ما تکشفه لنا هذه القدمات من تدخل 
جلي أو خفيء لعوامل نفسية وتاريخية في مجال الانشداد إلى الدراسات 
iw‏ وأخرى تكوينية وثقافية على صعيد فلسفة الإدراك والتصورء وثالثة 
في ميدان الأغراض الإيديولوجية المحركة بطلاء البحث العلمي والتقصي 
المنهجي . 

١‏ مصدر الاهتمامات: 

وخير من أن يحوصلها السلم أو أن يستنتجها AS‏ بذاتية في الدفاع عن 
تراثه» أو بالتحامل والحيف على غيره» أن يترك التعبير عنها لبعض المستشرقين 
أنفسهمء» لا سيما أن مجال عرضها لا يستدعي المنهج النقدي بقدر ما يتطلب 
المنهج الاستبطاني» وهو في تقديرناء أدعى إلى ذكر الحقائق التاريخية هنا . 

في العالم البيزنطي : 

منذ أن شعر العالم البيزنطي» في الربع الأخير من القرن السابع للمیلاد 
بالعجز أمام الوضع الذي آل إليه بحكم الغزو العربي الإسلامي» وهو مكب 
على التعمق في فهم أسباب الانقلاب المأسوي الذي فرضه عليه. 

وما انفكت مذ ذاك الأوساط الكنسية تعتبر دعوة محمد من عمل رجل 
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انشقاقي يدعي الاستلهام من الرب» وفي الوقت نفسه تحسبه یتلقی تعلیمه من 
راهب مبتدع . 
ومرد ذلك إلى جهل القساوسة ورجال الدین باللغة العربية» الذي كان 
حقيقة يحول دون فهم رسالة القرآن. الامر الذي نبه إلى ضرورة كتابة ترجمة 
كاملة للقرآن» دون أن تبلغ الحاجة إليهاء مع ذلك. حد اللزوم لانه في إطار 
الجدل الاسلامي - المسيحي الذي انطلق منذ القرن الشامن» لم يكن شيم 
يسترعي انتباه المؤلفين البيزنطيين غير التركيز على بعض النقاط الأساسية 
كالدراسة المتعلقة بالسیح() ومريم(" والاخلاق الجنسية» وغياب المعجزات عند 
محمد. وما عداهاء فقد كان الاخبار الشفوي يغني Les‏ إلى جانب الترجمة 
ATEN‏ 
# عند الشرقیین: 
لکن الامر یختلف عند الشرقیین بحکم موقعهم الذي كان یسمح لهم 
باطلاع أحسن» وبحکم اتصالاتهم القديمة والانشباك في الدولة الإسلامية. 
فقد تکون الشعوب السيحية في سوریا وفلسطین ومصر توصلت Cryo‏ 
على ما يبدوء إلى معرفة دقيقة بمحتوى القرآن وتعالیمه. 
وظلت JU‏ هکذا إلى أن حل الغزو العثماني بل امتدت إلى ما Pages‏ + 
* في الغرب: 
وفي الغرب وبالاخص في طليطلة» بعد أن أصبحت مسيحية من جدید 
منذ ۰2۱۰۸۰ كانت وضعية العلوم القرآنية» في بعض الاوساط الكنسية» في 
Christologie.‏ )1( 
Mariologie.‏ )2( 
Regis Blachere: Le Coran, pp. 8-9.‏ )3( 
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غير معزل عن آثار التنافس الستمر؛ الذي كان يحتدم بين السلطة السيحية 
الاسب‌انية والقاطعات الجنوبية لشبه الجزيرة الإيبيريةء حيث كانت الثقافة 
والحضارة العربيتان تهيمنان بعمق. 

ولعل بير الموقر يكون قد تقبل» تحت تأثير روما والباباء وعلى إثر رحلة 
إلى إسبانيا بين ۱۱6۱و 147١م‏ فكرة أن يعهد إلى روبير دي ريتين» بترجمة 
كتاب السراسنة المقدسء بمساعدة قسيسين من كنيسة سيتو. 

وكانت هذه البادرة تنم عن الروح الصليبية بدليل الرسالة التي بعث بها بيير 
الموقر إلى القديس برنار مرفقة بنسخة من الترجمة التي فرغ منهاء وفي آن 
واحدء تصدر عن الحاجة إلى إزالة كل أثر لمبادئ الإيمان من نفوس الذين 
اعتنقوا الإسلام . 

ویری بلاشير أن الاهتمام بالقرآن كان يندرج في إطار' نضال" مستميت إلى 
غاية مستهل القرن الرابع عشر للميلادء ودليله الحرارة الرسالية التي اتسم بها 
ريمون لول (ت ۱۳۱۵ بیجایة؟)6. 

وظلت الترجمات. با هي سبیل الوصول إلى معرفة القرآن» مضللة على 
تحوير فيهاء وجارية أحيانا باسماء مستعارة وأحیانا يعاد نشر ترجمات دون 
آخری» إلى بداية القرن الثامن عشر اليلادي الذي یبرز معه تیار جدید في 
انجلترا وفرنسا واکب ele Lote‏ في الاوساط العمومية» جسدته محاولات 
هادریان رلان» والکونت دي بولانفیلییه الذي ذهب إلى حد مدح الاسلام 
کرها في الذهب الكاثوليكي الرسمي. 
x (1)‏ قرية تابعة لبلدية القدیس نیکولا - السيتو. أسس بها روبيردي مولیم رهبنة على مذهب 

القدیس بنوا عام ۱۰۹۸م. ومنذ ۱۱۱۳ دخلها الاصلاح على ید القدیس برنار» وصارت مرکزا 


(DELL. P. 1143) : كبيرا للحركة الاصلاحية. انظر‎ 
(2) Regis Blachere, Op. cit., p. 9. 


وتشتهر حینذاك ترجمة جورج dhe‏ ومنها تنطلق الحركة في آوروبا 
الغربية. وبذلك تعد القرون الثلائة الأخيرة» ومثل هذه الترجمات مما ساعد 
الأوروبيين على أن یطلوا من خلال هذه النافذة على مجاهیل عالم آخر . 

ویتمیز القرن الاخیر بالاخص بصدور اعمال جبارة في التعرف على : 
القرآن والتعریف به اعتمادًا على جهود مختصة في میادین اللسانیات والتاریخ 
والاجتماع» انتهاء ب" تاريخ القرآن" الذي آلفه نولدکه۲. 

١‏ مخاوف الغرب من الکتاب: 

تتمثل هواجس الغرب فيما يبدو اهتمامًا GIL,‏ بالبحوث القرآنية» في الخوف 
من انتشار الاسلام بين الاوروبیین فیما إذا وقنوا على حقيقة نصوصه بترجمة 
صحيحة صادقة(۲. فهذا التشاط العلمي الدژوب. وهذه الحركة الأكاديمية 
التواصلة لم يكن الدافع فیهما وفي جهود آخری مستقلة حب الاطلاع وحسب 
أو الاستفادة التحصيلية» وإنما هو التخطيط الوئید لحاریته. ولذا لم یالوا جهدا 
في الصد عنه بشتى الوسائل والتلفیقات وصنوف التزویر وفنیّات الافتئات 
والتفنید. بل ذهبوا في الانکار والتندید والاستخفاف به کل sat‏ حتی انهم 
صاغوا حملاتهم تلك في صورة البحث» وعلی آساس من أسلوب Jah‏ 
والتقاش: GIG‏ وإلقاءً وإذاعة" . 

وإذ يقر بعضهم بانه "قلما وجد کتاب من بين ما Sail‏ عن الشرق من كتب 
دينية» حيرت قراءته عاداتنا الفكرية» أكثر مما فعله القرآن"(* فان الأمر في 

(DR. Blachere., pp. 11-13. 

)1( محمد صالح البنداق: الستشرقون وترجمة القرآن الكريم» ص٤‏ ۰۱۰ 


(۳) البهي: الفكر الاسلامي والحديث» ملح (البشرون والستشرقون وموقفهم من الاسلام). ص۱۹٥‏ . 
R. Blachere, op. cit., p. 29.‏ )4( 
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الواقع لیس مجرد قلق أو حيرة أو بلبلة فکری كما یلاحظ د. زقزوق» وافا 
هو الشعور بخطورة هذا الكتاب» الذي كان للاستشراق دوره في التحذیر منه 
على العالم الغربي» فیما تکفلت بالکشف عن أخطاره طائفة من المستشرقين 
الذین أخضعوا بحوثهم لاغراض وأهواء مختطفة(۱. . 

ب شبح الحروب الصليبية: 

يقول المؤرخ کب: "أسهم الصراع القائم بين الإسلام والعالم المسيحي إلى 
مدی آبعد في استمرار حالة عدم المبالاة - إن لم تكن العداء ‏ لدى الغرب 
بالنسبة إلى الشرق» وتنهض الحملات الصليبية Gals‏ حیّا على العلاقة المريرة 
التي فامت بين هاتين الديانتين العظيمتين» وبدا وکان ستارًا مهولا قد قام 
حاجزا بين حضارتي الاسلام والمسيحية حتى القرن التاسع عشر "0©, 

ويرى محمد أسد أن "الشر الذي بعثه الصلیبیون لم يقتصر على debe‏ 
السلاح» ولكنه كان قبل كل شيء وفي مقدمة كل شيء شرا ثقافيًا. لقد Us‏ 
تسميم العقل الأوروبي عما شوهه قادة الأوروبيين من تعاليم الإسلام ومثله 
العليا أمام الجموع الجاهلة في الغرب *(. 

۲- طبيعة التصور الغربي العام: 

طبيعة التصور الغربي العام ليست وليدة المصادفة أو التلقائية» بل هي وريثة 
عوامل كثيرة» سبق تحليلهاء وتركيب نفسي وثقافي صيغ من قرون بعيدة» ليس 
أقله التفوق العنصري من عهد اليونان والرومان الذين كانوا يعتبرون الأجناس 
دونهم» برابرة. ولا الكره العميق للإسلام وما يليه من تعصب شديد ضدهء 
(۲) ستانوود كب: المسلمون في تاريخ الحضارة» ترجمة. محمد فتحي عثمان» ص۲۲. 


(۳) محند أسد: الاسلام على مفترق الطرق» ترجمة . عمر فروخ» ص88 . 
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لا مشيل له أبدا: فقد "لا تقبل آوروبا تعالیم الفلسفة البوذية أو الهندوکية» 
ولکنها تحتفظ دائما فیما Gla‏ بهذین الذهبین بموقف عقلي متزن ومبني على 
التفکیر» إلا آنها حالما تتجه إلى الاسلام یختل التوازن وياخذ الیل العاطفي 
eo‏ حتی إن آبرز الستشرقین الاوروبیین جعلوا من آنفسهم فريسة 
التحزب غير العلمي في کتاباتهم عن OL‏ 

: صبغة غير طبيعية‎ J 

والجدير بالملاحظة أن صبغة التصورات الغربية تجاه القرآن الكريم مثلاء 
ليست طبيعية بحيث تجيء نتيجة لاستقصاء موضوعيء أو ثمرةً لبحث علمي 
مستنير» ولكنها بالنظر في إنتاج المستشرقين ونقد آثار "علماء' الغرب في 
الإسلاميات» يتحصل أنها صناعية ' مسكونية* إن صح التعبير» تتضافر على 
تحضير جزئيات الصبغية المتلاحمة منذ آماد طويلة» في بنية التفكير الغربي» جل 
المجامع العلمية والمؤتمرات الدورية التخصصة والأكاديميات والجامعات المختلفة» 
من ناحية» وفي تشكيل العواطف الوحدة فيها دوائر الاستعمار والكنيسة 
والفاتيكان» من ناحية أخرى. ولا مغالاة في القول ob‏ هذه العقلية الغربية 
LAS‏ تتلاقى في مخزون اللاوعي الغربي مع أشكال هذه العاطفة الصليبية 
المنمطة» بحيث إن كل ما ينجم عن عمليات التفاعل المتبادل بينهما من ردات 
فعل متجانسة. إنما هو استجابة نوعية لنبهات الاسلام والمسلمين ال خصوصية. 

ب - حتمية جائرة واتجاه مصنوع: 

والذي يستدعى التأمل بقدر ما یسعث على الاستغراب حقّاء أن تتورط أمم 
الغرب بأكملهاء إلا ما ندرء في مثل هذه "الحتمية الجائرة' والقاضية باغلالها 
على الذهنيات والشاعر في اتجاه واحد مصنوع» تغذيه باستمرار مراكز القذف 


)1( محمد اسد: الإسلام على مفترق الطرق» ص۵۳ . 
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الظلامي البابوية والتعالت» وتضاف إليها في عصرنا التأزم هذاء الاكينة الجهنمية 
للإعلام بشتی وسائله ومؤسساته» وهیثات دولية کالیونسکو(؟. 

ج - نماذج من الوقف الغربي المتحيّر: 

وموقف تقليدي منحاز كهذاء ازاء دين معين کالاسلام الحنيف» وتجاه 
معتنقيه لا نظير له في تاريخ الشعوب والادیان. ۵ اتواصوا به بل هم قوم 
طاعُون )» (الناريات: Vy ctor‏ فما الزعم شبه الاجماعي باسالیب متتوعة وقصد 
واحد متناغم في اعتبار القرآن الکریم: 

۱- ضربا من الاحلام والرژی عند آمثال جولد سیهر؟: 

"لا بلغ محمد BB‏ الأربعين من عمره. أخذ يقضي وقته على ما تعود في 
الخلوة في الغيران المجاورة ASL‏ حيث كان CG‏ للاحلام القوية والرؤى الدينية De‏ 

۲- جملة من الأوهام والاساطیر عند آشباه بروكلمان؟: 

"ولیس من شك أن معرفته؛ (النبي عليه السلام)» بمادة الكتاب القدس 
كانت سطحية إلى أبعد الحدودء وحافلة بالاخطاء وقد يكون مدينا ببعض هذه 
الاخطاء للأساطير اليهودية التي يحفل بها القصص التلمودي» ولكنه مدين 
بذلك» دينا اکبر» للمعلمين السیحیین الذين عرفوه بإنجيل الطفولة» وبحديث 
Jal‏ الكهف السبعة» وحديث الإسكندرء وغيرها من الوضوعات التي تتواتر 
في كتب العصر الوسيط . . *. 


(۱) انظر محمد عبد الله السمان: مفتريات اليونسكو على الإسلام. سلسلة للختار الإسلامي» القاهرة». 
وله / الاقام. 

)1( جولد سيهر: العقيدة والشريعة في الإسلام» ترجمة محمد يوسف وآخرين (والعنوان الاصلی: 
محاضرات في الإسلام)» ص۰۱۲ 

(۳) بروكلمان: تاريخ الشعوب الاسلاميت. ص۳۹. 
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۳ نحو من نفث الکهان عند اضراب ماسي: 

'أسلوب القرآن الذي یتکون من جمل ذات قافية وایقاع غير منتظم لا 
یخلو من السجع الذي عرفه الادب العربي القدیم» وها هو ذا یعود بعد تحویر 
كبير في الصورة البدائية التي كانت تمثل لغة الكهنة الجاهليين . 

وعن OUT‏ القرآن الکریم» يقول بروکلمان: 

"نها كانت» کنفثات الكهان الوثنيين» قصيرة de‏ في العادة» ومقدمًا لها 
بصيغ قسمية غير ET‏ 

4- وفي أحسن الأحوال» مغامرة أدبية عند نظراء فيلار: 

'الدين حركة صوفية جماعية عريضة» ولكنه Lal‏ مغامرة أدبية. Gilly‏ 
يعطي الشكل المحدد والنهائي لما كان يمثل مطامح غامضة وأخلاطا متناقضة» 
هو الكتاب وحده مثل الرامیانا(۳" والكتاب القدس والإنجيل والقرآن. ولولا 
وجود النصوص المكتوبة لكانت الادیان CLL‏ غائمة *9). 

د - التنافر العلمي: 

ليس هذا بعينه ما یطلق عليه عالم النفس ليون فستنجر عبارة *النشور 
العرفي : ‘dissonance cognitive"‏ كي یصف ذلك LAY‏ الذي يرفض أو 

(1) H. Masse: L’ Islam, .م‎ 75. 

(۲) بروکلمان: ناريخ الشموب الإسلامية» ص ۰۳۷ 
:Ramayana )۳(‏ كتاب اللاحم الهندية القدسة التي ألفت منذ القرن الخامس قبل الیلاد وتواصلت إلى 

القرن الخامس عشز للمیلاد. وتناولت حياة الراما؛ ملك آیودیا الذي یجسد الاله فشنو. 


.00, E. انظر : )1507 با‎ 
(4) Jean Beraud Villard: L‘Istam d’hier et de toujours, .م‎ 41. 
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ینکر کل ما یتعارض مع آفکارنا الجاهزة؟ إننا لا نريد أن نسمع Et‏ يمكن أن 
یدمر بنيان العقائد التي صنعناها MULE JS‏ وينطبق في استنتاجنا على 
جمهرة واسعة من المتصدين الغربيين للإسلاميات؟ 

۳ الوقف من النص القرآني: 

يسود الشطط جبلا كشيرا من الستشرقین في جدل يبين عن موقفهم من 
نصوص القرآن الکریم. 

وهو جدل ینزع في خطوطه العريضة إلى التشكيك في مصدرها الالهي 
وصفتها السماوية. وبالإمكان أن نجمل الاتجاهات العامة التي تساوقت طعونهم 
وانتقاداتهم وحامت حولها شكوكهم في النقاط التالية: 

À‏ الطعن في قانونية النصوص: 

ينصب التشكيك هنا على قطعية ثبوت النصوص القرآنية والطعن في 
تشريعية الاحکام» فقد حاول كل من جولد سيهر" وشاخت( ودافيد 
بیرل(* و* بشتى الطرق توهينها بحيث تفقد صلاحيتها كنصوص ثابتة عن 
طريق الوحي» أو كنصوص تصلح لتكوين مجموعة قانونية ES‏ منها 
الاحکام العامة والتفصيلية "© 

ولقد حصر د. النشمى جل الاتهامات والإيهامات الاستشراقية الموجهة إلى 
مصدر التشريع الأول في الإسلام فيما يلي: 


du futur, p. 355.‏ عمط Cf. Alvin Toffler: Le‏ )1( 
(۲) انظر: مذاهب التفسير الاسلامي» ترجمة عبد الحليم النجار» مطبعة السنة الحمدية. مصرء ۱۳۷4ه. 
(۳) انظر : اصول الفقه» ترجمة خورشید وآخرین: دار الکتاب اللبناني» بیروت ۱۹۸۱م. 
Cf. David pearl: Atext Book on Muslim Law. London: Groom Helm, 1979.‏ )4( 
)0( عجیل جاسم النشمي: الستشرقون ومصادر اتشریع الإسلامي» ص10 . 
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١-1‏ کون القرآن لا یشکل مجموعة تشريعية. 

VI‏ وآن ما جاء فيه من آیات التشریع لا یخرج عن حدود مقتضیات 
الاوضاع البدائية الاولی للمسلمین. 

ل وأن آیات التشريع» بکونها قليلة وذات ثغرات» تسقط اعتبار النصوص 
مجالا لتطبیق موحد للاحکام. 

6-1 وان الفراغ التشريعي في القرآن اضطر الصحابة والخلفاء إلى سده 
بمحض اجتهاداتهم وأهوائهم واخضاعه إلى التاویل(۲. 

ب ‏ طرح الاشكالية التاريخية للنصوص: 

إن آهم ما تنطوي عليه الاشكالية التاريخية للنصوص مناقضة توقيفية السور 
والآيات والخوض في مسألة تدوین الوحي وجمع نصوصه. Lans‏ آهم 
معضلتین استجلبتا نقد القراءة اللغویة۳) أيضا. 

الإشكالية الاولی: 

إن الهدف من طرحها هو التشكيك في توقيفية آي القرآن الکریم وسوره 
والقول بان ترتيبها كان توفيقياء بمعنى أنه يعود إلى اجتهاد الصسحابة لا إلى 
تعيين النبي BB‏ في زعمهم؛ رفعا لتعبديته» وتشجيعا لإعادة ترتيبه بحسب 
النزول» أو وفق "التبلیغ الإنهي De‏ 


(۱) عجیل جاسم النشمي: الستشرقون ومصادر التشریع الإسلامي» ص15 - 
XXIII.‏ .م Mohammed Arkoun: “Lecture du Coran”,‏ )2( 


M)‏ کراس ورع في پیروت سنة 4 بعنوان: الکتاب النادر WI‏ ترتیب سور القرآن» حسب التبلیغ الالهي. 
اعظم مشروع ديني قام به فیلسوف الشرق الاکبر: الميرارا باقر اللقب بإبراهيم ذي الروح العطرية. 
دار (البلاغ) . 
ذكره محمد صالح البنداق: للستشرقون وترجمة القرآن الکریم» هامش ص١١٠‏ . 


مبحث ترتیب الآيات: 

وقد قدح فيه بعض الستشرقین على اعتبار وضعه بعد وفاة gall‏ عليه 
السلام» في زعمهم وهذا لا يستقيم لهم إذ "لا خلاف بين العلماء في آن 
ترتیب OUT‏ السور توفيقي بأمر رسول الله ORE‏ 

ولقد صنف السيوطي (۹۱۱۸4۹ه)» في آسرار ترتیب القرآن وذکر أن سر 
ترتیب الصحف كان یعرف ELF‏ بعلم الناسبات(؟. والاقوی في ترجیحنا ما 
ذهب إليه آبو الفضل محمدي من "أن ترتيب الآيات لم يوكل إلى النبي» Uy‏ 
كان بتوقيف من جبرئیل له BE‏ عليهاء فكان يعلمه عند نزول كل آية أين 
يجب أن توضع» عقيب آية كذا في سورة کذا. . . "29 

وفوق ذلك كله يأتي استدلال القرآن الكريم نفسه على أنه: 

اتر کاب أحكمت آهنم لت من دنا Se‏ خير ) امرد: 20 

مبحث ترتيب السور: 

وفيه مغمز للناقدين يتكئ على اختلاف الأقوال فيهء فمن قائل بان السور 
رتبت في عصر النبي عليه السلام. 

والقول الثاني : إنها رتبت بالاجتهادء بعده. 

والثالث: إن كثيرا من السور قد علم ترتيبها في حياته كالسبع الطوال 

(1) Henri Masse: L’Islam, .م‎ ۰ 

(۲) الشیخ محمد الخضري بك: تاريخ التشریع الإسلامي» ص۱۳ . 
(۳) جلال الدين السيوطي: اسرار ترتیب القرآن» دراسة وتحقیق عبد القادر احمد عطاء ص۳۹. 


(ED‏ آبو الفضل مير محمد: بحوث في تاريخ القرآن وعلومه. ص۰۹۰ 
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والحواميم والفصل وما عدا ذلك فقد یکون فوض آمره إلى ORY‏ كما مال 
إليه ابن «Pie‏ 

Gilly‏ يختاره السيوطي وينشرح له صدره. ما ذهب إليه البيهقي ' وهو أن 
جميع السور ترتيبها توقيفي» إلا براءة والانقال De‏ 

والذي نميل إليه هو ما نسب في الإتقان إلى القاضي في أحد قوليهء وأبي 
بكر ابن الانباري حيث قال: "انزل الله القرآن كله إلى سماء الدنيا ثم فرقه في 
بضع وعشرين فكانت السورة تنزل لامر يحدثء والآية جوابا لستخبی 
ويوقف جبريل النبي BE‏ على موضع الآية والسورة» فاتساق السور GLAS‏ 
الآيات والحروف كله عن النبي» E‏ فمن قدم سورة أو آخرها فقد أفسد نظم 
الترآن(*۲. وكذا ما نسبه إلى الكرماني في البرهان والطيبي. وبهذا يدفع توهم 
هنري ماسي في التقديم والتأخير في الجمل*2. ويعدد عبد القادر أحمد عطا 
في مقدمة تحقيقه: Vo"‏ من سياق ترتيب القرآن في الصحف تؤكد أن ترتيبه 
فيه ما كان إلا بالوحي» ولم يكن من صنع بشرء OY‏ تلك الاعتبارات المرعية 
في هذا الترتيب لم تكن من منهج الصحابة في التفكير وما سمعنا اجتماعا 
حدث بينهم لهذا الترتيب. .2©0. 
() أبو الفضل مير محمد: المرجع نفسه» ص٤‏ ۰۱۰ 
(1) انظر جلال الدين عبد الرحمن السيوطي: الإتقان في علوم القرآنء ج۱/ ص35 . 
( المرجع نفسهء ج۱/ ص٥1‏ . 
(4) الرجع نفسهء Ne‏ ص۲٠‏ . 

(5) H. Masse: loc, cit. 

() السيوطي: آسرار ترتيب القرآن» ص8۱ . 
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مبحث الترتیب على الراحل: 
لما رهد بعض الورخین الاسلامولوجیین مثل موير ونولدکه في القیام 
بالترتیب النزولي بسبب الوضع الراهن للنص القرآني الذي یستحیل معه» في 
قول بلاشیر» ترتیب دقيق وموضوعي LE‏ عدلت نخبة آخری من الدرسة 
الالمانية» وعلی رأسها نولدکه إلى نهج آخر في البحث عن ترتیب بحسب 
الراحل والوضوعات"۰)۱ ما يهيئ وحدة نفسية وتاريخية أنسب للترجمة» واکثر 
ملاءمة لقراءة آیسر واجمل"» في ظن الغرب. 
وغاب عنهم أن هذه الاستحالة» مع فارق في النية والهدف» قد اعترضت 
سبيل قتادة» وله عود السبق على نولدکه» حيث "كان قد عرض على عكرمة 
أن يؤلف القرآن على ترتيب النزول آية آية» الأول فالأول» ولكن المشروع كان 
مستحيلاء إذ قال عكرمة: لو اجتمع الانس والجن على أن يؤلفوه كذلك ما 
استطاعواء ولو استطاعوا لكان تأليفا توقيفيا سائغا هو الآخر"0©. 
بل GE‏ الأول في ذلك هو الإمام علي» كرم الله وجههء فقد أورد 
صاحب الاتقان» في معرض الحديث عن اختلاف المصاحف في ترتيب السور» 
قوله: 'فمنهم من رتبها على النزول وهو مصحف le‏ كان أوله اقرأ ثم 
full‏ ثم نون ثم الزمل ثم تبت ثم التكوير إلى آخر SU‏ والدني Oe‏ 
.17 .م Blachere: Le Coran,‏ )1( 
ibid., p.31.‏ )2( 
(۳) السيوطي: اسرار ترتیب القرآن» انظر مقدمة الملحقق» ص4۵. وكذلك في الإتقان ج١/‏ ص۵۷ 
و۵۸. 


(6) السيوطي: الانقان ٠۲/١‏ . 


۳۰ 


# ذهول القادحین عن آسرار الترتیب: 

لقد ذهب عنهم الهدف القصود من الترتیب وفق النزول والترتیب في 
الصحف. ولم یفطنوا إلى الحكمة من وراء الترتييين: 

۱- النهج النزولي: 

يشير احمد عطا (شارة موفقة إلى أن القرآن على منهج النزول هو منهج 
دعوة لتأسيس دين بين قوم لا يؤمنون» ومنهج تربية لامة اختیرت لنشر الرسالة» 
وفيه تثبیت لافندة المؤمنين بإثارة تطلعاتهم إلى Opt‏ 

: النهج الصحفي‎ A! 

ولئن كان منهج النزول يضيء سبل الدعوة في مقاومة الكفرء فان النهج 
الصحفي یکشف الفطاء عن أسلوب للحياة» ويناء للحضارة» ودستور للعالم 
كله "فإذا ارتاد الدعاة مجاهل الإلحاد عاملوا آهلها على مقتضی ترتیب النزول» 
فإذا ثاب الناس إلى الإيمان وضعوا بینهم وجهه الآخر وهو ترتیب call‏ 
ليكون أسلوب حياةء ووسيلة بناء بححفل جديد من جحافل الدعوة والانطلاق 
على وجه الارض تحت رعاية CE‏ 

الاشكالية الثانية: 

إن الغرض من ثارتها ليبدو واضحا في جدل عنيد يرمي إلى الواربة في 
صحة النص القرآني» وتنمية الشعور بعدم الوثوق به» Car‏ وتدويئاء وترویج 
تأخرهما عن وفاته عليه السلام» والایهام باستناد الهمة على ضخامتها 
وخطورتها إلى عهد اخلافة دون par‏ النبوة. وفي ذلك مضاهاة لتاریخ الکتب 


(D)‏ الرجع نفسه» ص۳۳ و74 


السماوية السابقة لا تخفى» وإشراك للاسلام في مصیرها دون اعتبار» ولکن 
هیهات. فالوحي هذه المرةء رغم تضافر وسائل حفظه العلمي والتاريخي ‘asl‏ 
با لم یتوفر لامة من الامم في الارض؛ وکان وحده يكفي» إلا أنه لم یوکل 
إلى البشر وحدهمء بل تکفلت بحفظه كذلك وبالاخص عناية السماء استثناء 
وعلی الدوام» قال تعالی: 

“4 ولا له حافظرن 6 [الحجر:‎ SUN نحن نا‎ Gy 

أ الشاحة في التدوين: 

يزعم فريق من المستشرقين أن الآثار الإسلامية نفسها تقول بعدم قيد الآيات 
القرآنية بالكتابة تحت رقابة محمد BE‏ ولا هو ضمها في مجموع كامل بل 
اكتفى فقط قبیل وفاته بالإعلان عن نهاية الوحي الذي امتد على فترة سنوات 
طويلة» وتم تبليغه نجومًا حسب الاقتضاءات. 

ومبادرة بعض الصحابة هي وحدها التي تفسر تدوين مسختلف القاطع 
تدريجيّاء وبطريقة غير منتظمة» وبادوات بدائية مختلفة» انصرف عنها التسجيل 
في نسخ إلى ذاكرة بعض الفظة» وكان لابن عباس وعلي aly‏ مصاحف 
خاصة. Ly‏ المصحف الرسمي فقد اعثمد على عهد عثمان» وبامره» أرسلت 
منه نسخ إلى دمشق والكوفة والبصرة ومكة. وان كان أهل الكوفة أعلق 
بمصحف ابن مسعود الشهور ببعض LOGIE‏ 

وحتى المصحف العثماني لا يخلو في "فقاهة" ماسي من تحویسر لاسباب 
ثلاثة» يرجعها إلى آخطاء الناسخين واحتفاظ القراء بالدروس ui‏ للنص في 
ذاکرتهم» وضعف الط العربي وانعدام الدقة فيه» واشتباه كثير من الحروف قبل 


(1) D. et J. Sourdel: La civilisation de l'islam classique, pp. 120-121. 
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الاعجام(. وأمام هذه الانتقادات یستنجد بلاشیر بعلم الاحائة في التدوين 
(Paleographie)‏ من أجل حل شاف لشكلة النص الكلي لصحف عثمان. 

ویری من جهة آخری» في تصریح ابن الندیم (ت ۹۷۷م) بوجود قرآئین 
قديمين بالكوفة ملوءین بالاختلافات» شهادة نفية . 

لكن الإجماع الأكيد الاصح أنه كان للنبي RE‏ كتاب يكتبون الوحي بالخط 
المقرر وهو النسخي» وهم co gurls DH‏ أشهرهم: الخلفاء الأربعة. . . ٠‏ . 

وكانت الكتابة تحت إملائه "كلما تلقى آية من الوحي تلاها على مستمعیه 
وهم بدورهم أعادوا تلاوتها على الجماعات. . . وعند وفاة النبي كان القرآن 
محفوظا في عقول الأمناء وفي الخطوطات. . . وفي خلال العالم التالي لوفاة 
النبي» یل لم يقلق أحد بصدد الصورة الخطية للكتاب» فقد كان هناك ade‏ 
لا يُحصى من EE‏ القرآن ‏ وكأنهم نسخ حية TAU‏ كاملا في صورته 
النهائية "29 

وجاء في الاتقان: وقال الحارث المحاسبي في US‏ فهم السنن: كتابة القرآن 
ليست بمحدثة» فإنه HE‏ كان يأمر بکتابته» ولکنه كان مفرقا في الرقاع 
والأكتاف والعسب. فإنما أمر الصديق بنسخها من مكان إلى مكان مجتمعاء 
وكان ذلك بمنزلة أوراق وجدت في بيت رسول الله BB‏ فيها القرآن منتشرا 
فجمعها جامع وربطها بخيط حتى لا يضيع منها شيء "© 


(1) H. Masse: loc. cit., 
(2) Blachere: op. cit., pp. 25-26. 


(۳) ابو عبد الله الزتجاني: تاريخ القرآن» ص۸٤‏ . 
CE)‏ محمد عبد الله دراز: دراسات إسلامية في العلاقات الاجتماعية والدولیة. صه وا . 
)0( السيوطي: الإتقان» ج١/‏ النوع ۱۸/ ص۸ . 


وهذه الادلة صريحة في أن الكتابة كانت تشمل الوحي كله في عهده عليه 
السلام» وبمحضره وتحت إملائه وعلى عين جبرئیل وتصحیحه» لمعارضته القرآن 
كل سنة. والعرضة الاخيرة الزدوجة شهيرة بحيث استقر الامر عليها إلى OW‏ 

وأما LES‏ بلاشير وغيره من أن التدوين لم ينشأ إلا بعد الهجرة إلى 
Ral‏ فمردود لقيد الوحي فور نزولهء ویاملائه عليه السلام» كما تقدم. 

ب - مناهضة الجمع في عهده BRS‏ 

لم يتحاش فريق من المستشرقين مناوأة حقيقة تاريخية قائمة في جمع القرآن 
الكريم على عهدهء BB‏ توصلا إلى القول بإمكانية تسرب التحريف واختلال 
حركة التالیف. Le‏ يفضي إلى القدح في تواتر القرآن الكريم. 

إن المراجع الاجنبية تكاد تجمع على خلط كبير بين عمليات ثلاث: 

- بين جمع القرآن الكريم. 

- والاستنساخ منه. 

- وبين توحيد المصاحف. 

# مراتب الجمع: 

والاختلاف فيها على أقوال: 

FE إن الجمع كان في عصر النبي‎ ١ 

"- إنه جمع في عهد أبي بكر من الصحف الشفرقة أو من صدور الرجال 
بشهادة شهود. . . 


۳- إنه جمع في عصر عمر بن الخطاب . 


(1) Blachere: op. cit., p. 19. 


-٤‏ إنه جمع ابتداء في عهد آبي بكر وانتهاء في عهد عمر. 

5 إنه جمع في عهد عثمان. 

والراجح الاقوی أن الأول هو الحق» وهو يناسب مبلغ عنايته» عليه السلام» 
بقرآن هذه الامت ويؤيد قطعية استناده إليه وتواتره عنه» ويتماشى تماما مع 
خصوصية LE‏ هذه الرسالة» ولا انتفت إحدى جوانب المغايرة مع مصائر 
كتب السابقين» ولورود روايات كثيرة في جمعه بمحضره co ply‏ عليه السلام» 
نذكر منها: نقل في الإتقان عن القاضي أبي بكر في الانتصار: “الذي نذهب 
إليه أن جميع القرآن الذي أنزله الله وأمر بإثبات رسمه ولم ينسخه ولا رفع 
تلاوته بعد نزوله هو هذا الذي بين الدفتين الذي حواه مصحف عثمانء وأنه لم 
ينقص منه شيء ولا زيد فيه. . . 6. 

طبيعة تكليف زيد بن ثابت: 

وبهذا يتأكد أن العملية التي كلف بها زيد بن ثابت في عهد أبي بكر كانت 
تتمثل في تحقيق نصوص القرآن المكتوبةء ومقارنتها بالمحفوظ في الصدورء وفي 
عهد عثمان إنما كانت من أجل إعادة كتابة القرآن بلهجة قريش خوفا من فتنة 
اختلاف اللهجات Motel ly‏ وتم بذلك توحيد الصاحف على صحف 
حفصة. وأرسل عثمان منها نسخا إلى GUY‏ واحتفظ هو بواحدة منها تعرف: 
"بالامام* . وتفصيل ذلك في البخاري(۳) وغيره. 

فماذا یسقی بعد هذه الشواهد التاريخية من زعم زاعم يرد تحرير القرآن إلى 
(۱) السيوطي: الإتقان» Ng‏ 1۱. 
(۲) السيوطي: أسرار ترتیب القرآن» انظر مقدمة الحقق ص٤٤‏ . 
(۳) صحيح البخاري؛ Ng‏ ص۹۹ . 


نحو عشرین سنة من وفاة محمد BE‏ على ید زید» آحد کتابه(؟ الا أن 
ینهدم آمام صلابة هذه الحقائق العلمیة؟ 
٤‏ محاور الجدل: 
ینصب جام الجدل العقیم لدی الستشرقین وعلماء الغرب» على القرآن الکریم 
باعتباره آخر الکتب السماوية المقدسةء ووعاء التشریع الالهي والنهاج PD‏ 
التکامل الذي یصوغ شتی مناحي حياة السلمین؛ ویطبعها بطابع فرید متمیز . 
وتترکز محاور هذه للجادلات على إسفافها وتجنیها غالبا على : 
أ الواربة في تاريخ القرآن ومحاولة التنقیب عن "الشالب" بعنوان التحقيق 
العلمي في نزوله ومراحله. كما مر» وقراءاته وابراز الشاذ منهاء بل والبحث 
في "لهجاته" وتفسیره ووجوه تأویله وتتبع متشابهه ونسخه وتراکیبه وبنية 
جمله . 
ب ‏ النيل من خصائصه الاسلوبية واستثقال ما ورد فيه من التکریر من دون 
مسوغ» في زعمهم» وافتقاد لتسلسل القصصي في طريقة الاخبار. 

ج - القول بضیاع فقرات منه. وأنه غير كاملء تلمیحا إلى احتمال حصول 
بعض التحریف. 

د - العناصر الغريبة فيه واستمداده من OW‏ شتی تجریحا في خصوصیته الادبية. 

ه - محمدية القرآن واختلاقه وتألیفه» وخلط کبیر في تفسير ظاهرة الوحي 
التي سنفردها بالرد على مزاعمهم فيها لضراوة الجدل المثار حولهاء ولكون 
ثبوتها والاستدلال على ربانيتها يجعل الأقاويل الاخری التي تخدم النیل 
منها غير ذات بال 


(1) Reymonde Charles: Le droit musulman, .م‎ 11. 


‘Le‏ ظاهرة الوحي: 

علی الرغم من آن جمهرة الستشرقین "لا ینکرون ظاهرة الوحي في الواقع 
الانساني؛ لانهم یعترفون بأنبياء التوراة» فهم إما يهود أو نصاری» وکل تفسیر 
سلکوه لظاهرة الوحي عند محمد BB‏ يمكن أن تفسر به ظاهرة الوحي عند 
أنبيائهم الذين یعترفون هم بنبواتهم إلا أن تعنتا مبعثه التعصب الديني هو 
الذي جعلهم يفرقون بين أمرين متساويين تماماء فيعترفون بأحدهما ويجحدون 
الآخر عصبية عمیاء "(6۱. 

لقد تضاربت تفسيرات هذه الظاهرة الغيبية وذهبت التخمينات في تحليلها 
مذاهب شتى؛ والملاحظ أنها تجمع على رفض حدوث الوحي؛ وتصر على بث 
الشبهات حوله. 

فهي إما 'وحي نفسي" وتأملات مجردة آثناء العزلة كان النبي يلمح فيها أثر 
حالته المرضية» بحيث جعلته ينساق ضد العقلية الدينية والأخلاقية لقومه 
الأقربين والأبعدين9؟ . 

وإما أثر من آثار الأدب العا مي فيه صور مرسومة بألوان قوية عن نهاية 
العالم والحساب الاخیر(. 

أو مجرد حالة إبداع فني أو فكري من مثل ما يعيشه الفنانون أو المفكرون 
العباقرة . 

أو عمل من أعمال الشعوذة» فقد عرف النبي RE‏ في زعم هؤلاءء خدع 


(۱) عبد الرحمن حسن حبئكة اليداني: أجنحة SU‏ الثلاثة وخوافیها. ص۱۳۷ . 
ao)‏ جولد سيهر : العقيدة والشريعة في الاسلام ص ۱۳ . 
(۲) الرجع et‏ ض١٠‏ . 


الحواة وحیل الرومانيين» وکان یعقد في دار الارقم جلسات روحانية في جمعية 
سريةء تشبه الماسونية» وکانت "السلام علیکم " من بين SUIS‏ السر للتعارف 
وارسال طرف العمامة بين الكتفين من العلامات الميزة لاعضائها على حد 
تعبير *مرجولیوث *(6۱. 
وإذا كان بعض الباحثين في الإسلاميات قد خالفوا "لامنس" و" جولد 
سيهر " و "مرجولیوث" و"دومومبين" وأمثالهم في التفاصیل. إلا أنهم أرسوا 
في وعي تلاميذهم ودراساتهم انحرافا منهجيا بنويا أساسه اللا اعتراف بإلهية 
الوحي القرآني ونقضه نقضا allan‏ 
ل الوعي المحمدي بين مفهومين: 
ولعل خير من رد على جملة الشكوك فيهاء الدراسة العلمية" للاستاذ 
مالك بن نبي الذي استطاع أن يضبط الحد الفاصل في وعي محمد وه بين 
مفهومين لهما قيم مختلفة في نظر النبي» وهما: المفهوم الشخصي الذي 
يستلهم من معرفته الإنسانية ء والمفهوم القرآني الوحی إليه Org‏ 
ويستدل د. دراز من التقريعات الولة والتعنيف الشديد الموجهين إلى النبي 
BE‏ من قبل القرآن في مثل قوله تعالى: 
LL‏ اي لم تحرم ما أحل الله لك gs‏ مرضات أزواجك ‏ [التحريم: 6١‏ 
(۱) عبد الحليم محمود: آوروبا والاسلای ص ۹۲-۸۹-۸۸ 
CD‏ سمیر سليمان: "الإسلام وإشكالية النهج في الخطاب الصرقي og All‏ مجلة الطلی» عدد ۰۳٩‏ 
ye‏ 
Cf. Malek Bennabi: Le Phenomene Coranique.‏ )3( 
ibid., pp. 91-92.‏ )4( 
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آو قوله سبحانه: 

AM ey‏ عنك لم أذنت لهم حى يتبيّن لك الذين صدقُوا وتطلم الکاذبین» 
[التوبة: .]٤١‏ على أنها غير صادرة عن وجدانهء Vy‏ ما كان يعلنها عن نفسه 
بهذا التهويل والتشنيع. Lely‏ الذي يفهمه علماء النفس من قراءة هذه النصوص 
أن هاهنا شخصيتين منفصلتين: صوت سيد يؤنب عبده ويعفو Vus‏ 

ولقد تساءل ابن نبي» وهو يعرض في بحوثه إلى القرآن والحديث كظاهرتين 
موضوعيتين» Lee‏ إذا كان المفهوم المحمدي يتجانس مع المفهوم القرآني؟ أي 
بتعبير آخرء هل إن ترجمة the‏ محمد BB‏ وتجربته» تحيلان على القرآن 
الكريم» وهل إن الرجل يقف وراء الوحي؟ 

أما رد مالك بن نبي فحاسم: محمد ليس مؤلف القرآن؟ 

والأدلة على ذلك تلقى قبول المؤمنين بقدر ما ترضي الشكاكين ودن أن تترك 
الكافرين عرضة إلى اللا مبالاة" . 

وبهذا يصير تساميه على "الانا" المحمدي غير ذي إشكال على الاقل في 
نظر من ليست قلوبهم غلفا أو في أكنة بالتعبير القرآني. وبهذا أيضا تجد 
المعيارية التحليلية متكا في ما يصرح به الوحي نفسه: 

إن هو إلا وحي يوحئ © (لنجم: 4]. 
مجال البحث العلمي للوحي: 

تعود الغرب على البحث في "دوافع " الوحي» وأسبابه» ومصادره» 
والمحيط الذي ينشأ فيه» وعناصر ترکیبه» دون النظر في الظاهرة نفسها أو تحليل 

(2) Malek Bennabi, Op. cit, in Preface. 
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آثارها الحسية التي تشکل حقيقة مجالا Las‏ للبحث العلمي الشمر . 

يقول د. دراز: "وکلنا نعرف تلك الظاهرة العجيبة التي تبدو على وجهه 
الکریم في کل مرة حين ینزل عليه القرآن» als,‏ آمرها لا يخفى على أحد من 
ینظر إليه . فکانوا يرونه قد احمر وجهه فجاة وأخذته البرحاء حتی یتفصد جبینه 
عرقاء وثقل جسمه حتی يكاد یرض فخذه فخذ الجالس إلى جانبه وحتی لو 
كان LSI‏ لبرکت به راحلته» وکانوا مع ذلك يسمعون عند وجهه آصواتا 
مختلطة تشبه دوي النحل . . . ثم لا يلبث أن ری عنه تلك الشدة» فإذا هو 
يتلو قرآئا جدیدا وذکر] محدئًا. 

فمن شاء أن يبحث عن مصدر هذا القرآن فهاهنا أقرب مظانهء ففيها فلیحصر 
الباحثون بحوثهم. ولينشد طلاب الق ضالتهم. "(۱) وبعد أن يدلل على 
خصائصها النوعية من "WS‏ حالا غير اختيارية " و "عارضا غير مادي" و "قوة 
خارجية عالة خيرة ومعصومة" يباين بینها وبين الحالات الرضية فیقول: 

"ثم نری الباينة التامة والناقضة الکلية بينها وبين تلك الاعراض الرضية 
والنوبات العصبية التي تصفر فیها الوجوه؛ وتبرد الاطراف؛ وتصطك الاسنان؛ 
وتتکشف العورات؛ ویحتجب نور العقل» ويخيم الظلام؛ لانها (ظاهرة الوحي) 
كما علمت مبعث نمو في قوة البدن» وإشراق في اللون وارتفاع في درجة 
الحرارة» وكانت» إلى جانب ذلك. مبعث نور لا ظلمة» ومصدر علم لا 
جهالةء بل كان يجيء معها من العلم والنور ما تخضع العقول ASL‏ 
وتتضاءل الأنوار عند طلعته ". 


(۱) دراز: Ll‏ العظيم» ص ۷۰ و۰۷۱ 


(1) المرجع نفسه» ص71 


AL 


ب الاعجار الادبي بين الولید بن الغيرة ونولدکه: 

وبناء على ذلك» تنتفي الواربة في (عجاره أيضًا وتصبح غير واردة منطقيّاء 
وبالتالي يعود الوحي مستوحی من مصدر رباني» كما أن الإعجاز DM‏ 
للقرآن لا يدع مجالا للریب» على الرغم من تقییدات مكسيم ردونسن بهذا 
الصدد. لا سیما عندما يعلن أنه "في آيامنا هذه کتب التخصص GUM‏ في 
اللغات السامية تیودور نولدکه والعارف البارع باللغة العربية» مقالا سمیکا 
یتناول العایب الاسلوبية OST AU‏ 

على أي حال» ومهما بلغت معرفته باللغة العربية فلا يمكن أن یرقی أو أن 
يكون آبرع من الولید بن الغيرة الذي قال لمن حوله» لا سیما أصحاب العلقات 
بعد أن سمع الرسول. BB‏ يرتل بعض أي القرآن الکریم: 

"لقد عرفنا الشعر كله رجزه وهزجه وقریضه ومقبوضه ومبسوطه؛ فما هو 
بالشعر - ثم قال: Wy‏ إن لقوله لحلاوة» وإن اصله لغدق» وان فرعه لجناة - 
وما gail‏ بقائلین من هذا شيا إلا عرف أنه باطل . . "(۳. علما ot‏ الولید هذا 
الذي ef‏ بطلاوة القرآن الكريم وبيانه لم يعتنق الإسلام بل بقي على كفره. 

ج - وعي القرآن الكريم بالتعضية: 

ومن ناحية آخری فان القرآن الكريم على وعي تام بمآخذ أعدائه الجاهلين 
عليه في كل زمان» حيث رموه بالمعضى أي: 


۰۱۳۸ او بو له واوا من تام من و اله ) (برنس:‎ a og sly) 
cor san Gb aude على‎ LE) 


(2) Maxime Rodinson: Mahomet, p. 20. 
ص۲۷۰.‎ De ssl ابن هشام:‎ OY 


yy 


۰۲٩۱ عضين) [الحجر:‎ OT IN gar الذين‎ « 

قال ابن هشام: واحدة العضين: عضتة. يقول عضوه: فرقوهء قال رؤية بن 
العجاج: 

ولیس دين الله بالعضی 

وهذا البيت في ارجورة 8 

ومع هذا فان القرآن لا يعرض عن أسلوبه المتميز اخاص"). Uy‏ عن طابعه 
فوق العلمي الذي يعرض ابتداء لذرة الوجود الرابضة على حجرة قابعة في 
أعماق البحر وانتهاء إلى الكوكب الذي يدور في MSE‏ فإننا نرى مع مالك 
ابن نبي أن العبقرية الإنسانية تحمل بالضرورة سمة الارض إذ كل شيء فيها 
خاضع لقانون الزمان والمكان. 

بيد أن القرآن يتجاوز دوما هذا القانون. ولهذا بعينه فإنه لا يمكن أن يتصور 
في الحدود الضيقة للعبقرية ON‏ 

د العلم الحديث سند الإعجاز القرآني : 

إن مجابهة القرآن والعلم في دراسة حديثة مهمة لأحد الجراحين الذين سبروا 
الارواح بقدر ما خبروا الاجسام قادته عقب ثلاثين سنة من البحوث 
والفحوص العلمية إلى أن یتساءل: كيف كان يمكن لرجل أمي في البداية» أن 
she‏ فيما بعدء ومن وجهة نظر القيمة الأدبية» أول مصدر للأدب العربي 
(1) ابن هشام: eg‏ ص۲۷۲. 
M. Hamidullah: Le Saint Qoran, traduction. 8 ed. Beyrouth, 1973, introduction p. XV.‏ )2( 


(3) M. Bennabi: op. cit., p. 108. 
(A) Ibidem., p. 109. 
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برمته» أن يذكر حقائق علمية» ما كان لاحد أن تخطر بباله آنذاك» وکل ذلك 
دون آدنی تصریح خاطی بهذا الشان(۱). 

إن بوكاي لصارم. إنه یحکم "أنه من غير المعقول أن یقوی [نسان عاش في 
القرن السابع للميلاد على أن يزج في القرآن» في شأن موضوعات شتى» 
ISL‏ ليست من وحي عصره. وتتطابق مع ما سوف يبرهن عليه بعد عدة 
قرون. إنه بالنسبة إلي لا يوجد تفسير لبشرية OTM‏ 

ه ‏ عوامل الفهم الاستشراقي للقرآن الكريم: 

إننا لانصدر في استجلائها عن حكم ذاتي أو بناء على نقد إسلامي» للنزعة 
الدفاعية فيه دخل» وإنما نستنطق بعض الباحثين الغربيين فيما يكتبونه تلقائیا 
فيجيء بمثابة اعتراف منهجي منهم: 

يقول جان برو في مضمار الحديث عن الخاطر المنهجية في دراسة الإسلام: 
'إذا كنا نخوض في هذه الدراسة الخطيرة» بشيء من الجرأة (وربما بشجاعة 
اللاوعي) فعلينا أن نعلم سلفا أن تجردنا سوف يصطدم باستمرار في داخل 
أعماقناء بأحکامنا السبقة وعاداتنا في التفکیر والشعور التي نخضع إليها وتأسر 
قلوبنا منذ أربعين جيلا* . 

كما آننا لا نجنح إلى تعليل اتجاهاتهم بقدر ما تستحثنا الروح العلمية إلى أن 
نستشف عوامل الفهم عندهم JS‏ موضوعية ولكن دون تبرير أيضا: 

"إن الفهم الاستشراقي للقرآن قد يختلف أحيانا عن فهمنا له» لأسباب 


(1) Maurice Bucaille: La Bible, le Coran et la Selence, pp. 126-7. 
(O) idid. 
(3) Jean Beraud Villard: L'Islam d'hier et de toujours, p. 5. 


Yio 


متاصلة. تمليها ظروف نفسية أو اجتماعية أو اقتصادية» وقد تمليها نزعات 
عدائية حيئّاء وتبشيرية حيئًا آخرء وهنا یکمن الخطر المنفاقم» إذ قد يشذ 
الستشرق في هذه الاحوال عن الصواب» وهنا يعامل النص العلمي بمنظور 
اليقظة والحيطة والحذرء إذ قد يتجنى على العلم والحق. وقد يختلف أحيانا عن 
فهمنا له» لهموم علمية وأكاديمية تعتبر أجدى نفعًا عندهم وأكثر تحصيلا ما هي 
عندنا. 

وقد یختلف أحيانا عن فهمنا له لانهم لا ینظرون إلى القرآن نظرة تقدیس 
نظرتهم إلى التوراة والانجیل» فیکون التقصير مفروضًا من داخل النفس 
الاستشراقية. 

وقد يختلف أحيانا عن فهمنا له لانهم يرون أن القرآن كتاب ثقافي حضاري 
يدرس من هذا الجانب» ولا يعالج منه ما له صلة بالوحي أو الغیب» وإذا 
عولج هذا الجانب فقد يعالج معالجة من لا إيمان له به ولا ركون إليه» وهي 


Org st قضية‎ 


(۱) علي الصغير: للستشرقون والدراسات القرآنیة. ص ۹۳-۹۲ . 
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الفصل الثاني 
التشكيك في ظاهرة النبوة 


١‏ تفسیر ظاهرة النبوة: 


قلما نعثر على مستشرق يقر حقيقة بظاهرة النبوة ویعترف بخصائصها العلوية» 
ولا يشد عن هذا التنکر حتى المؤرخون للأديان» وناهيك عن المتخصصين في 
العلوم الإنسانية . 

ويعجب المرء لهذا الجفاء النفسي العلمي العنيد للغرب تجاه النبوة والوحي» 
فكأنه أخذ بالثار لعدم الحظوة بأحدهما أو کلیهما» واستنکار تاريخي لاختصاص 
الشرق باحتضانهما دونه . 

وتفسير النبوة - إيجابيًا - لا يخرج في عرف الاستشراق عن العبقرية» أو 
الالهام وما شابههماء ما يخضع في التحليل PRU‏ وللمقاییس الأرضية 
وحسب. وكأن إجماعا ضمنيًا اتفق للمستشرقين وعلماء الغرب عامة على عدم 
الضبط في تعريف مفهوم النبوة وتحديد معاييرهاء Wy‏ كان الخبط فيها والتمويه 
عن قصدء لا للإقرار بها علميًا من دعوة حتمية للإقرار بنبوته» GS‏ منطقيًا . 

فهذا طور أندربي يتفلسف في معنى الالهام ويختار الانسب؛ في زعمهء 
بنبوة الإسبلام فيقول: 

"15 كان طبيعيًا أن يأخذ الإلهام شكل المس فتتحدث النفس بفم وسيط فننا 
سنشاهد إذن انبعاث النبي الجديد بسيماء الممسوس. وإذا اعتبر الارتقاء 
الانتشائي لصاحب الرؤيا كاتصال طبيعي بعالم الغیب. فإن ظاهرة الإلهام 
foxes‏ في شكل رؤى. 


(۱) باعتبار الظاهرة شيثا ماديا خارجا عن وعي الناس في التفسير الدوركايمي : -(Chosification)‏ 
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وفي احضارات البدائية یعرف الالهام» بالاخص لدی الشعب نفسهء نوعا 
موحدا. هذا النوع» عندما یتولد الالهام» یفرض نفسه على العملية النفسية 
ویعطیها صيغتها. وأغلب الظن أن الشكل, الذي صيغ فيه إلهام محمد BB‏ 
أثناء وحيه النبوي» كان قد تكون سلفا في ظل أفكار وربما بفعل تطلعات سرية 
تشكلت في نفسه مدة الحضانة OO‏ 

آما أن يحدثنا هذا الستشرق الالاني عن كيفية توصله إلى هذا التخمين 
الغريب» وبناء على أي معطیات» ومن استقاها لترتيب هذا الحكم الذاتي» 
وكأنه صادر من محلل نفساني يشاهد وقوع الحادثة ويدرسها متمثلة في 
صاحبها؟ فذلك ما يضرب عنه صفحًا . 

وإذا كان للنبوة من درجات» Of‏ سهم النبوة الخاتمة فيها هو أدناهاء كما 
يصورها كارل بروكلمان'عادية مجردة من الصوت الإلهي' : 

"وهکذا نضجت في Mag‏ بي الفكرة أنه مدعو إلى أداء هذه الرسالة» 
رسالة النبوة. ولكن حياءه الفطري حال بينه وبين إعلان نبوته فترة غير قصيرة» 
ولم تتبدد شكوكه إلا بعد أن خضع لإحدى الخبرات الخارقة في غار حراء. 
ذلك بان طائفا تجلى له هناك يوماء هو الملك جبريل» على ما تمثله محمد في 
ما بعدء فأوحى إليه أن الله قد اختاره لهداية الامة. وآمنت زوجه» في الحال» 
برسالته القدست وتحرر هو نفسه من آخر شكوكه. . , "(۳. 

(1) Tor ۸۵۵۲۵۵: Mahomet, sa vie et sa doctrine, p. 95. 

(۲) تتکرر عند بروکلمان مثل هذه العبارة للدلالة على أن النبوة نابعة منه وعن تخیله: *آحس في ذات 

نفه أنه رسول و "نذیر" إلى أبناء وطنه" ص۱۸ . وایضا: "ولیس من الیسور أن نقرر» على وجه 

الدقة» ما إذا كان النبي نفسه قد استشعر أنه مدعو لمثل هذه الرسالة العالية " ص ۰ ۰۷۱-۷ 
(۳) كارل بروكمان: تاريخ الشعوب الإسلامية: ص٣۳‏ . 
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Ly‏ جولد سيهر فیصور Oe]‏ النبي بنبوته تصویرا متعسفا ينم کثیرا عن 
مبلغه من العلم والادب حيث يزعم أن الافکار اليهودية والسيحية یکون قد 
3b‏ بها" تأثر؟ وصل إلى أعماق نفسه وادرکها بإيحاء فوته A, SW‏ 
الخارجية» فصارت عقيدة انطوى عليها قلبه» كما صار RE‏ التعالیم en‏ 
Ce‏ فأصبح ‏ بإخلاص - على يقين بانه أداة لهذا الوحي. 

ویضیف: لا نرید أن نتتبع خطوة فخطوة الراحل "البائولوجیة" التي نش 
فيها الشعور بهذا الوحي واعتقاده وتثبيته في نفسه LO‏ 

وتظل نبوة محمد BG‏ خالية من الجدة والطرافة» في زعمه» ما دام 
الژسس * لم يشر بجدید من الافکار" وما دام "تبشیر النبي العربي لیس 
الامزیجا Prés‏ 

وكل الطرافة التي يراها فيه» في غياب معرفة "نوع تبشير WEE‏ بن سنان 
ذاك النبي الذي ضيعه قومه ... أن محمد كان بلاشك أول مصلح حقيقي في 
الشعب العربي من الوجهة التاريخية. تلك طرافته» برغم قلة طرافة الادة التي 
كان يبشر Die‏ 
۲-موقع النبوة في المسيحية والاسلام: 

المعضلة التي يبدو أنها مستعصية جدا في نظر ثلة من المستشرقين من الصنف 
الذي نحن بصدد دراسته» وذات تأثير في توجيه النقد عندهم» تتمثل في 
الملاحظة الوجيهة التي أبداها ماسينيون: "من أنه إذا كانت الديانة المسييحية 


(۱) جولد سيهر: العقيدة والشريعة في الإسلام» ص . 
(1) المرجع نفسه» ص٥‏ . 


(۳) الرجع نفسه» ص۷. 
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قائمة آساسا على الاقرار بالسیح والاقتداء به قبل الإقرار بالکتاب القدس» فان 
الاسلام على النقیض من ذلك. حيث انه يرتكز على الإيمان بالقرآن قبل 
الاستنان بمحمد RE‏ 

lib hin,‏ للتصريحات الأكيدة للنبي محمد HE‏ نفسه. الذي أرشد إرشادًا 
وافيًا إلى الآيات التي تحدد التبعية الدقيقة بالنسبة إلى موقع شخصه تجاه 
رسالته *(). 
۳- تباين آنظار المستشرقين إلى النبي 3 

وهنا بالذات تكمن مأساة الاستشراق. oY‏ الامر لا يتعلق بمسألة التنظير 
وحسب. بل إنه يتعدى إطار البحث الأكاديمي المجرد ليتوقف على إبداء 
المواقف التي غالبا ما يستهويها التحيز حيال النبي محمد BB‏ 

وكما سيتضح لنا من الشكل”" أدناه» يمكن تحديد الاستشراق فيما بين 
تشابك ثقافتين متباينتين» وان كانتا في البدء توحیدیتین"» وبين تداخل 
التصورات التي تحملانها سواء كانت متعارضة أو مختلفة: 


(1) Louis Massignon: Essai sur les origines du lexique technique de ta mystique mu- 
sulmane, .م‎ 139. 
إذ هو قابل جدا للتطبیق على الاستشراق اليهودي وغیره.‎ QE وهو ليس حصريًا ولکنه‎ )1( 
على‎ bye إلا أن السيحية اصبحت كما هو معلوم تنل اكية» وبقي الاسلام عقيدة توحيدية‎ )۳( 
عکس * الانتروبومورفیزم" السيحي.‎ 
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آنتروبومورفیزم (شرك) 
السيحية .هه السیح هه JA‏ که التعليم السيحي للكلمة 1 
معجزة 


توحيد 


الإسلام .هه القرآن مه محمد كك ج السنة النبوية 
عقل 


بعد عملية الاسقاط] --» الإسلام مركب موضوع مزيف! 


عبر منظور الشقافات؛ اللغات ). هه محمد BE‏ شخصية معقدة! 
€ 

الفلسفات» التراک‌مات التاريخية ) 
€ 

التکویتات الشخصية 


الایدیولوجیات [ »> القرآن! تاليف مريب متهم! 


ولا كان الاستشراق واقعا في مفترق ثنایا هذا المرجع التصوري الزدوج أو 
التعدد أحياناء والتقابل Li,‏ على عقب“ كما يتبين أدناه: 


(۱) بعضهم يدعم شركه التثلييشي بمعجزات ما يكسبه طابعا عاطفيا وصلاحية ظرفية محدودة. وبعضهم 
الآخر يحقق» بواسطة الرسالة الموحاةء مصداقية الرسول معتمدا على العقل (العامل المشترك لدى 
جميع الناس) بدلا من أن ينظر في العجزات» مما يخلع عليه الطابع العقلاني الاستدلالي» وديمومة 
تامة شاملة . 
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. ثم الکتاب القدس‎ Sei 

القرآن ثم محمد َة . 

فإنه غير OV al‏ يفهم» ومن ثم یتعذر عليه أن يفسر ظاهرة النبوة وما 
إليهاء ومن هنا تنجم جل التعثرات في التفسيرات المزيجة الهجينة كأشد ما 
يكون المزج والتهجين والخلط من ناحية» ومحاولات إعادة التأليف والصناعة() 


المفرطة في الزيف من ناحية أخرى: 

فهذا الكونت دي بولانفيليي كان يرى BBS‏ في مطلع القرن الثامن 
عشرء مفكرًا حراء أنشأ Go‏ معقولا. 

وأما فولتير» وان كان يوري مستهدفا التهجم على المسيحيةء فقد جعل منه 
كذابا وقحاء استطاع مع ذلك أن يقود شعبه بواسطة الخرافات إلى اكتساب 
التصر . 

لکن القرن كله ینظر إليه على أنه داعية الدين الفطري العقلاني؛ البعید عن 
خبال الصليب. 

وأما الأكاديميون فقد كانوا يولونه التجلة والاحترام. ولقد نظم فيه جوته 
قصيدة رائعة بصفته نموذج الإنسان العبقري بالذات» عاقلا المقارنة بينه وبين 
النهر الخضمء ويصنفه كارليل من جملة أبطال الإنسانية» بصفته الروح العالية 
التي يعترف بأنها تنطوي على شيء إلهي . 

ثم يعكف العلماء الغربيون على المصادر ويعيدون كتابة ترجمته وفق أخبار 
المؤرخين العرب الذين تستقصى مروياتهم بمنخل دقيق وعمق متزايد. 

وفي أعقاب القرن التاسع عشر كان المستعرب أو بير غريم يرى فيه اشتراكيا 


(۱) صناعة القهومات وإعادة ترکیب العاني والدرکات SLY‏ الحقائق والقاصد. 
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فرض إصلاحًا جبائيًا واجتماعيًا باستخدام ميثولوجيا قليلة جدا اختلقها قصد 
ترهيب الاثرياء وكسب انخراطهم» على حين أن السواد الأعظم من المستشرقين 
كانوا يحاولون تلطيف أحكامهم مبرزين حماسته الدينية في المقام الاول. 

وما زال هنري لامنس البلجيكي “العارف الكبير " بالمصادرء ینکر صدقه 
GL,‏ من البخض. وأما العلماء السوفياتيون فيناقشون ما إذا كان رجعيًا أو 
تقدميًا. والقوميون والاشتراكيون والشيوعيون» حتى في البلاد الإسلامية» كل 
أولئك إليه ينتسبون» جاعلين منه رائد حركتهم'» ويضيف رودنسون: 

Sas"‏ كان كل نفر منهم يبحث فيه عن انعكاس همومه ومشكلاته هو» 
أو هموم ومشكلات معاصريهء وكان كل واحد منهم يبتر منه ما لا يفهمه. 
وكان كل واحد منهم يكيفه على هواه Las‏ لأفكاره وما ale‏ عليه الخيال» ولا 
إخالني شذذت عن هذه القاعدة* . 
5 الجذور التصورية للأخطاء المنهجية: 

لا ادل على رضوخ مناهج البحث في تاريخ الأديان عامة» وفي نطاق 
الإسلاميات خاصة لتطور الاتجاهات الفكرية والعقدية في الغرب» دون التزام 
معاییر علمية وموضوعية ثابتةء من الشهادات الشخصية التي يبوح بها بعض 
الباحثين» فضلا عن الشواهد التي تنطق بها کتاباتهم. 

وقيمة الأولى آنها تصريحات مباشرة لا تحتاج إلى بذل جهد في الا 
وتعتبر بمثابة اعترافات *منهجية " لأصحابها بعيدة عن علائق الذاتية للناقدين. 

وفيما يلي نص على ذلك لاحد أبرز المستشرقين» يقول طور أندربي: 


(1) M. Rodinson: Mahomet, .م‎ 351. 


(2) ibid., م‎ 352. 
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الاتجاه الاول: التطور الديني فعل LOD gyre US‏ 

*لقد كنا في رمن مضى» نعتقد أن نجاعة النهج العلمي الذي كان ینزع إلى 
إدراك کل تطور ديني في ظل قوی مجهولة» وعوامل اجتماعية واقتصادية تعمل 
وفق مجرد حاجة داخلية» نتيجة لافکار ومفاهيم كان من تأثيرها أن تولد 
بالضرورة مذاهب وأنظمة دينية. 

"ولم تكن محرکات التطور شسخصیات خلاقة معزولة» ولکنها كانت كتلة 
مجهولة: الشعب. الفرقة. الجموعة. الاخوة الصوفيتة. ولم تترك عملیا أي 
مكانة للفردیات الکبيرة السیرة. 

*فقد كان يبدو اغتیالا للعلم أن یسب مصدر التجدید الديني إلى عمل 
شخصي أو إلى مبادرة نبي» بل نذهب أحيانا إلى حد الانکار الطلق لوجود 
أعظم المؤسسين للأديان. 

"لا شك أن استخلاص مثل هذه النتائج البالغ فيها لا يمست إلى العلماء 
الحقيقيين» وإنما إلى هواة العلم. 

الاتجاه الثاني : دور الفرد في الحركة: 

"إلا أن مختلف الانتقادات العلميةء أو التي يعتقد أنها is‏ ما كانت 
تشكك في وجود زرادشت أو بوذا his‏ ولكن أيضا في المسيح والقديس 
بولس» فقد فرضت روح الملكية الجماعية نفسهاء ليس في ميادين السياسة 
والاجتماع فقطء ولكنها نفذت أيضا إلى العالم الهادئ لعلم التاریخ . 

"حقًا إنه ليس من الحكمة في شي». أن نتصور التاريخ کماساة من دون 
cote‏ كأداء لقوى جامدة. إذ إن مصدر الطاقة في كل الحركات الدينية التي 
يمكن حقيقة أن نقف على تاريخهاء يأتي من فرد واحد. إننا نجد نموذج هذا 
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السید أو التبي محاطا باتباعه في تشكيلة الفرق الحديثة» فهو الذي یکون الخلية 
الاصلية التي ينبعث منها النشاط الديني . 

الاتجاه الثالث: دراسة عناصر الشخصية: 

"ومن جهة آخری» ينبغي ألا يتوقف العلم أمام دراسة الشخصية وحدهاء 
كما لو أن بحثنا يجب أن يضع أسلحته أمام عظمة فوق طبيعية» بل يمكن أن 
نبحث كيف تكونت في الحياة الداخلية للنبي» خلاصة تركيبية روحية لعناصر 
سبقت في وجودها محيطه» ولكن بطريقة متقطعة ودون كثافة. 

"وهکذا تسند إلى العلم مهام کشيرة فاتنة قبل التوقف pli‏ كل جديد 
حقيقة: أمام سر الحياة الروحية والابداعية . 

الاتجاه الرابع : التركيب الحيوي لاصالة محمد HB‏ 

'أما أن محمد قد وجد. فهذا لا جدال فيه» إذ إن ظهور الاسلام یتجلی 
في التور الساطع للتاریخ على الاقل بالقارنة مع تاريخ الأديان الکبری GEM‏ 
في العالم . 

"وهو يعطينا دلیلا جدید) على أن الشخصية النبوية هي الصدر البدئي لكل 
إبداع ديني. | | 

“لا شك أنه قیل غالبا: إن محمد تعوزه الاصالة بصورة خاصة. وأنه لا 
يمكن أن نتحدث آبدا عن الابداع عندما یتعلق الامر برجل استعار استعارات 
واسعة من التقالید البهودية والمسيحية. 

"هذا صحيح من جانب» وهو مؤيد بالدلیل ولا نعود cad}‏ فالافکار 
الأساسية للإسلام مستعارة من الديانات الكتابية (. . .). 

(1) Tor Andrae: Mahomet, sa vie et sa doctrine, trad J.G. Demombynes, pp.7et 8. 
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"غير أن علمّا يظن أنه هکن تصفية مسألة الاصالة عند محمد هکذاء إنما 
هو علم عديم القسيمة. إن صيغة جديدة للدين» كالإسلام» ليست مجمعا 
ail‏ أو GUS‏ للعبادات فقط. إنه» منظور) إليه بعمقء شكل للطاقة الروحية 
وبذرة للحياة» إنه ينمي طبيعته الخاصة ويجلب الحياة الروحية بمقتضى قانون 
داخلي لا ینکشف اتجاهه ولا هدفه كاملا إلا من خلال التطور الطویل. 

أليس من الأصالة أن يجمع كل الإمكانيات الروحية في زمانه في تركيب 
حيوي وقابل LO ld‏ 

الحواجز الحقيقية: في فهم النبي العربي: 

"هذا الاتجاه cals‏ حتى OW‏ متروكًا ظلمًا من قبل المؤرخين الغربيين 
للأديان عامة. والسبب ليس هو الجهل فحسب. والاحکام المسبقة القديمة ضد 
'النبي الزیف " أو الحقد السياسي تجاه 'التركي' الممقوت. بل هو أعمق من 
ذلك» ويمكن تلخيصه كما يلي: 

"إن قلة التفاهم لا تحصل إلا بين الأقارب؛ فالسيحي يجد في الاسلام 
أشياء كثيرة تذكره دينه هو. ولكن في شكل مشوه تشويها غريبا. إنه يجد 
أركان الإيمان وأفكارا قريبة Le‏ يعتقده» ولكنها موجهة إلى طرق غريبةء فكل ما 
يجده هو يبدو له معروفا وينسى أن یری فيه جدید) وأصيلا (. . .). 

"لقد كان من السهل علينا أكثر أن نفهم تصورات دينية جديدة تماما وأجنبية 
كتصورات الهند والصين مثلا. LT‏ أن نفهم النبي العربي وکتابه» فذلك 
يستوجب Le‏ أنظار واسعة» وحرية روحية أكبر *. 
Tor Andrae., op. cit. pp. 8 et 9.‏ )1( 

(2) ibid. p. 9: 
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- تعلة الاخطاء : 

تعود هذه الاخطاء على کثرتها وتنوعهاء بصرف النظر عن محرکها الظاهر 
والخفي» إلى الاسباب التالية : 

أولا: جهل بحقيقة النبوة وبوظيفة المعجزة» Le‏ آدی إلى الاشتباه والتشكك 
في شخصية LEA‏ 

ثانیا: تحليل شخصية النبي كَل تحليلا يردها إلى معايير عادية تثقلها لطخة 
الطين» وتشوبها الصبغة المحلية» من أجل أن نتصورها عبر مدركات فلسفية 
مسيحية وأجنبية. وهذا هو النهج الإسقاطي. 

ثالثا: اللذع يترصد الداعي أكثر من أن يستهدف الدعوة. وذلك شبيه إلى 
حد ما برد فعل من يكون مهددا بالسلاح: فهو يخشى الزناد أكثر مسن خشيته 
السلاح نفسه. 

ولهذا يحاول عدد من التفسيرات» ولكن من دون جدوی. تحليل مظهر من 
هذه الظاهرة الزدوجة الغريبة في رعمهم: محمد/ الوحي - تحلیلا Qu‏ ۱ 

رابعاً: عجز یعود السبب فيه على العموم إلى بقايا ثقافية وعقدية 
وايديولوجية قاصرة عن إدراك الانسجام والاعتدال والتوازن داخل الثاني التالية 
التي يزخر بها دين الإسلام: 

* الدين والدولة. 

* العقيدة والشريعة. 

* الروح والجسد. 

# الزمني والروحي. 


* السعادة الاخروية والتنظیم الاجتماعي أو دين ودنیا. 
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ثم إن الانسان عدو بالسليقة لا یجهل» وعليه فهو يعلن الحرب على عدوه. 
ولذا فان النبي YE‏ يشذ عن هذه القاعدة» في زعمهم. 

5 تصنيف التفسيرات الخاطثة: 

يستحسن» طلبا للمزيد من الإيضاح» أن نجري تصنيفا بواسطة جدول 
مقتضب» وسوف يشمل BH‏ أصناف من Gulli‏ (الجارحين ‏ شبه المتبصرين 
- المتبصرين -)ء ويقوم هذا التصنيف على صعيدين:. 

١‏ على صعيد الفهم الذي تقرره مستويات ثلاثة: 

- اتجاه الباحث . 

- التفسير الذي يقدمه. 

- النهج الذي يتوخاه في البحث. 

۲ على صعيد قيمة البحث» وتتمثل في معيارين أساسيين للتقييم: أحدهما 
خارجي ويستمد من النقد العلمي نصفة وبناء. 


وثانيهما داخلي» ويستمد من التقييم والنقد الاسلامیین. 


ايجابي 
توارن وموارنات 


كليشيهات بالية. 
أفكار مسبقة» بقايا 
وثنية - رواسب جاهلية 
فاتية - مفرطة. 


اسلوب مغلف» 
إشارات مختلفة غريية 


إطار ثبوة عادي محدود 
في الزمان والکان 


السحر - الكلب 
الجنون» الصرع - آزمات 


بيئة مهيأة لتقيل الرسالة؛ 
الحاجة إلى حول 


عالم کییر» مفکر عظيم 
Are‏ 
عبقري oli‏ 
فیلسوف ملهم. .. 


عبقري» ثوريء (عیم» 
مصلح اجتماعي» قاند. 


الانحدار الاسماميلي. 
alt‏ السامي 
الترعة السکونية 


یز بين الفهوم AA‏ 
والقهرم النبري 
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Mahomet fut il sincere?: 
La Pathologie de l'islam 
et les moyens de la de- 
truire. 
العقيدة والشريعة في الإسلام‎ 
ey 
عقيدة الاسلام.‎ 
تاريخ الشعوب الإسلامية‎ 
L'Islam 
محمد ومطلع الاسلام‎ 


طريق الاسلام 
Mahomet‏ 
L'Islam‏ 
Mahomet, sa vie et‏ 


الملاج الصرفي الشهيد في الاسام 
Connaitre l'Islam.‏ 
Introduction a la So-‏ 
cilogie de l'Islam.‏ 


Ta Vie de Mohammed. | E. Dinet. 


Leopold Veis. 
Vincent Monteil 
Maurice Bucaille 


R. Garaudy. 


الإسلام على مفترق الطرق 
كا 


" استبصار الستشرقین بين العلم والاسلام: 

بيد Lal‏ نسارع إلى القول بانه إذا كنا ذکرنا طائفة نادرة للغاية» تقابل ما 
أطلقنا علیهم بالشبصرین فذلك لاننا تقصینا تحليلهم فتبين لنا أن صحته غير 
مشوبة بالواربة. وآنه یستجیب إلى معاییر التحقيق BW‏ الذکر من وجه» ومن 
وجه آخرء فلان ما كن أن يبدو في نظرنا على جانب من المقبولية» يمثل 
بالنسبة إليهم قناعة من شأنها أن تفضي بهم على العموم إلى اعتناق هذا الدين 
آخر الطاف» الامر الذي يؤكد أكثر المصداقية لدى المسلمين ويمثل في أعينهم 
برهانا آخر على مدى الصدق. 

وهذا الجهد إذا ما التزم في البحث بأخلاقيات ابت وكان مقرونا بغاية 
نزيهة بغية استكشاف وجه الحقيقة» فإنه لا يمكن إلا أن يكون نبيلا وشجاعا لا 
سيما أنه يقارع على جبهات عديدة: 

- کالذهنیات العتيقة» 

- والرواسب الثقافية والتاريخية والإيديولوجية. 

Wy‏ من أجل تجاوز العقلیات الصليبية المتمكنة» والركزية العرقية» 
وسلسلة من العقد إلى جانب الناهج البالية . cales‏ وباختصار فان هذا 
التهج لیس بالسهل ولعل ذلك یفسر ندرته. 
۷ مناهج للإقصاء: 

من اجل أن نفهم النبوة فهمّا مباشراء يتعين إذن اقصاء تفسیرها بعوامل 
الرض (بائولوجية) والاعاجیب والاسطورة والتحلیل النفساني . 

كما أنه يجب عدم اللجوء إلى عوامل آخری مثل الشعور عن بعد أو 
(التلبائية) أو الاختراع أو حتى SLA‏ أو من خلال مفهوم جدليات الطاقة 
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الذي يبسطه Lupasco Stephane‏ أو ثنائية احسد الجسد الفيزياني والجسد 
الطاقة أو الجسد الکوكبي» وما إلى ذلك من التصورات الجديدة التي من شأنها 
ترتيب مفهوم جديد للنبوة في زعم الدكتور Kozyrev‏ الذي يتساءل عما إذا 
كان الزمن» بوصفه شكل الطاقة المسؤول عن الظواهر شبه المعقولة» يستطيع أن 
يفسر ظاهرة غامضة کالنبوة. 

أو من قبيل نظرية العالم النفساني اليوناني cA. Tagnagras‏ التي تقول إن 
تحقيق النبوات ربا يكون مرتبطا ارتباطًا مباشرًا بحقل القوى التي يرسلها ما 
دون الوعي إلى بعض الكائنات البشرية. OL‏ 

ذلك أن للنبوة تحديًا يظل قائمًا بلا منازع. وهي تملك خوارق معجزة إلى 
الابد. وكل ادعاء يزعم أنها تستوحي من مجال الاحتمالات أو التوقعات أو 
أي مدعيات آخری. إنما ينبغي أن یقصی. لان الأمر واقع وحادث بالفعل. 
وعليه يجب أن نكتفي بإدراكه والتحقيق فيهء لا أن نراوغ في تأويله أو نناور 
في مدى إمكانه . 
ل خصائص النبوة: 

إنه من الأهمية بمكان أن نلم الآن بالخصائص الذاتية للنبوة بشكل عام 
والمتعلقة محمد HE‏ بشكل خاص. ليس من وجهة نظر تعليمية ولكن من 
زاوية علميةء لائه *إذا كان نبي الاسلام يبدو معقدا وغير متساو ولا یفرض 
نفسه بدا كرمز" خارج alle‏ التقليدي. فلعل السبب في أنه على عكس ما حدث 
(۱) انظر: مجلة منار الإسنلام» عدد ۰۳ السئة ۰۱۱ ص۱۳۲-۱۳۱. 
CN)‏ كما هو الشان ایضا بالنسبة إلى الانبياء الآخرين مع فارق أن السلمین یجلونهم كلهم جمیعا على حد 


.]۲۸ [البقرة:‎ 4 .. go dol بین‎ SA ND سواه:‎ 
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لبوذا والسیح» تخطی واقعه الروحي ببعض الحجب الانسانية والارضية بسبب 
وظیفته کمشرع "لهذا العالم "(۰۰۰) ولقد حدئت في هذه الحياة ‏ التي عاشها 
محمد حروب» وینض النظر عن هذا الامر العتیف» استقامت له عظمة في 
الروح تفوق عظمة البشرء كما حفلت بضروب الزواج التي زجت بها في 
الواقع الارضي والاجتماعي - ولا نقصد بذلك آنها نفذت إلى ما هو دنيوي أو 
عاجل - ومن ثم فإنها حققت اندماجا بين العنصر الانساني الجسماعي والعنصر 
الروحي. . *(۲۱. 

وعن کون النبوة ظاهرة مستمرة» فإن مالك بن نبي عالسم الاجتماع والفکر 
الاسلامي» یسجل بعد دراسة لحالة جيريمي ‏ "وقائعم تخص ظاهرة النبوة 
بخصائص متنوعة وعلی نحو إيجابي: 

۱- خصوصية نفسية مطلقة تكتسح العوامل الأخرى لل" آنا" كافة في 
التحديد النهائي للنبي بالنسبة إلى سلوكه الدائم. 

۲ حکم متميز بالمفارقة» على وقائع المستقبل» يمليه شيء شبيه بالمطلق لا 
يملك أي أساس منطقي. 


(1) ۴۰ Schuon: Comprendre l'islam, pp. 103 - 104, 
(2) M. Bennabi: Le phenomene Coranique, p. 35. 
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الفصل الثالث 
التشكيك في اصالة الحدیث الشریف 


الحديث الشریف مرصد امحدل والتشكيك: 

RE‏ الجدل هنا لینصب على جملة من القضايا الاساسية الخطيرة بهدف 
الإخلال Lad‏ في الاس الثاني للتشريع الإسلامي» وذلك بإثارة الشكوك 
والارتياب في مصدرية الحديث والاتكاء على حركة الوضع فیه» والقول باختلاف 
الأسانيد وادعاء الرواية بالمعنى» ونسبة إنشاء الأحاديث إلى الفرق الإسلامية . 

ناهيك عن الخلط بين الكتابة والتدوين والتصنيف والجمع والتنقيح. وكذلك 
الزعم بتأخر تدوين الحديث عن تدوين الفقه. وأن عناية المحدثين كانت جلها 
منصرفة إلى النقد الخارجي دون الداخلي» وترويج فكرة بقاء الحديث مثتي سنة 
دون كتابة. 

وهذه أقوال مَنْ أبعد النجعة عن الحقيقة والإنصاف. ولا تلزم إلا مدعيهاء 
فضلا عن افتقارها إلى الوضوعية والنزاهة العلمية كما سیتبدی. 

ونحن إذ نتصدى لهذه المزاعم فنتعقبها ely Coty‏ ليس غرضنا الأول أن 
نرد عليها ولو باقتضاب. بقدر ما نروم تعرية الحاور "النهجیة" وخبایاها» 
لهؤلاء المستشرقين الذين يتعللون بها في إشعال فتيل الجدل الضاري لأغراض 
١‏ مصدرية الحديث: 

فمن أجل نزع طابع القداسة عن السنة النبوية» وتوهين البعد التعبدي في 
التعامل معها( ومحاولة إسقاط التكليف في مراجعتهاء يلجأ المستشرقون إلى 


a} ( 


تُحبُون Sons a‏ الله فلکم pK‏ لال عمران: ۰1۳۱ 
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تلفیق نظريات تحمل على إنكار تشريعية الحديث» وذلك بنفي أن یکون القرآن 
هو الذي قررها لا من حيث النصوص التي لا سبیل إلى UNS‏ ولکن من 
حیث إن مصدرية الحديث تعود إلى الحاجة التي مست. أو إنها وليدة 
الظروف» وليست ناشئة في ظنهم. عن التشريع نفسه. 

وبهذا الصدد. *يرى روبسون أن فكرة اعتبار الحديث الصدر الثاني للتشريع 
بعد القرآن جاءت متأخرة بعد ظهور المشاكل في الأمصار والحاجة إلى إعطاء 
حلول لها 

وقد سعى بعض المستشرقين قبل روبسون» مثل جولد سيهر وشاخت إلى 
تشبيت هذه النظرية» غير أن القرآن الكريم هو الذي أعطى السنة مكانتها 
التشريعية وألزم المسلمين بالعمل بها. يستوي في ذلك الصحابة ومن تلاهم. 

والآيات القرآنية صريحة في تقرير ذلك كقوله تعالى: 

من يطع سول فقن أطاع Gall‏ [الناء: eta.‏ وقوله: «وما آناكُم pe‏ 
فخذوه وما نهاکم عنه فانتهوا » Ory ssn‏ 

وقد ذهب جمهور علماء الحديث إلى اعتبار السنة النبوية من الوحي. يرشد 
إلى ذلك القرآن الکریم نفسه: 

م[ وما ينطق عن الهرئ CD‏ إن هو إلا وحي يُوحئ ) [النجم: ۰۳ 4]. 

وتدل عليه السنة أيضاء فعن حسان بن عطية أنه قال: «كان جبريل عليه 
السلام» ينزل على رسول الله BE‏ بالسنة كما ينزل عليه بالقرآن ويعلمه إياها 
كما يعلمه ST AM‏ 
(۱) > وم آتاكم aided Ji‏ وما ناکم de‏ فانتهوا ‏ [الحشر: AAV‏ 

1۸٠ (الساه:‎ Gall فقد أطاع‎ Je ale من‎ 


(۲) اکرم ضیاء العمري: بحوث في تاريخ السنة الشرفة» ص۱۸-۱۷. 
(۳) اخرجه آبو داود في مراسیله. 
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# الوحي بين اللفظ والعنی: 

وإذا علمنا أن الوحي وحیان: 

آولا:- وحي متلو متعبّد بتلاوته في الصلاة وخارجهاء لا تجوز روایته 
بالعنی وأنه معجز بلفظه ومعناه وهو القرآن الکریم: 

طقل لين اجتمعت الانس واْجن علی أن as Lgl‏ هذا رن لا يأنُون بمثله ولو 
کان بعضهم لبعض Eh ng‏ [لاسراه: ۸۸]. 

du}‏ زيل رب لین D‏ قزل به رو این 33 على قلبك لون من 
GD cul‏ بلسان عربي a € D‏ 1190 

ثانیا: - وحي» ولكنه غير متلوء وأنها منزلة بالعنی ولفظها من النبي BE‏ 
لا يقع التحدي بنظمها وتجوز روايتها بالعنی للخبير بمقاصدهاء «وإنك لتلمس 
آثار رحمة الله وحكمته في أن جعل الوحي قسمين» قسمًا لا تجوز روايته 
بالمعنى» بل لابد فيه من التزام الالفاظ المنزلة» وهو القرآن الكريم. وقسمًا تجوز 
روايته بالمعنى لمن يستطيع ذلك» وهو السنة النبوية الطهرت وفي ذلك صون 
الشريعة والتخفيف عن الأمة. ولو كان الوحي كله من قبيل القرآن الكريم في 
التزام آدائه بلفظه لشق الأمر وعظم الخطب. ولا استطاع الناس أن يقوموا 
بحمل هذه الأمانة الإلهية. 

«ولو كان الوحي كله من قبيل السنة في جواز الرواية بالمعنى» لكان فيه 
مجال للريب ومثار للشك ومغمز للطاعنين ومنفذ للملحدين إذ يقولون لا ob‏ 
خطأ الرواة في أداء الشريعة» ولا نثق بقول US‏ العقائد والأحكام والآداب. 
ولكن الله جلت حکمته صان الشريعة بالقرآن ورفع الاصر عن الامة بتجويز 
رواية السنة في الحدود السابقة لثلا يكون للناس على الله حجة "(6. 
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۲ حركة الوضع: تعلل مردود: 

Lis‏ التعلل بحركة الوضع من أجل مناهضة الحديث فلا یستقیم لهم وذلك 
لعدة أسباب نلخص منها: 

À‏ حجية السنة: 

إن حجية السنة قائمة بالوحي ثابتة بالموحى إليه كما قدمناء أي إن تشريعها 
منصوص عليه ULES‏ وسنة» على عهد الرسول RE‏ ولذا فهي سابقة على 
الوضع - ودواعيه - الذي يكون قد قررها في زعم المتقولين. 

ب - الوضع وليد الفتن: 

لا سيما أن التزيد في السنة واستخدامها لشتى الأغراض المختلفةء ما استتبع 
التلفيق والدس» لم ينشأ زمن النبوة ولا أيام الخلافةء اللهم إلا ما كان في 
أواخر BAS‏ عشمان وفي خلافة علي. ولا وقع في جيل الصحابة ولا في 
عصر LS‏ التابعين؛ وذلك لتوفر عوامل التقوى والتدین والجرأة في الحق» 
ولكون الخلاف السياسي مازال في أول عهده» وكثرة الصحابة وتماسك وحدة 
الامة. "ومع أن حركة الردة Bb tag‏ مناسبًا إلا أنه لم يصل إلينا دلیل على 
أحاديث وضعت وشاعت في تلك الفترة . . ٠.‏ . 

EL‏ برز الوضع في قرن الفتنة» وبالتحديد على آثر تصدع المجتمع 
OLY!‏ بفعل الخلافات السياسية. وما جرته من الشقاق والانقسامات» 
وظهور الفرق ونشوء الأحزاب بعد موقعة الجمل وصقين والنهروان. "وراح 
البتدعة تبحث عن مستندات من النصوص تعتمد عليها في كسب أعوان لهاء 
فعمدوا إلى الوضع في الحديث فاختلقوا على رسول الله كك ما لم یقل» 
(۱) بحوث في تاريخ السنة المشرفة» ص ۲۰. 
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فکان مبدأ ظهور الوضع في الحديث منذ ذلك الوقت سنة 4١‏ هجرية "(6. 

ج - بواعث الوضع: 

Ly‏ بواعث الوضع فتعزی آساسا إلى الخلافات السياسية وما سببته من 
انشقاق السلمین إلى شيع واحزاب انشقافا اتخذ شکلا Gas‏ كان له آبلغ الاثر 
في قیام الذاهب الدينية في الاسلام» فلقد حاول کل حزب أن یژید موقفه 
بالقرآن وبالسنت. وطبيعي ألا یکونا مع کل حزب يؤيدانه في كل ما يدعي» 
فعمل بعض الاحزاب على أن یتأولوا القرآن على غير حقيقته» وأن یحملوا 
نصوص السنة ما لا تتحمله» Oly‏ یضع بعضهم على لسان الرسول أحاديث 
تزید دعواهم» بعد أن عز علیهم مثل ذلك في القرآن لحفظه وتوفر المسلمين 
على روايته وتلاوته ومن هنا كان وضع الحديث واختلاط الصسحیح منه 
بالوضوع *. 

بالاضافة إلى دواعي الزندقة والعصبية للجنس والقبيلة واللغة والبلد والإمام 
والقصص والوعظء وكذلك الخلافات الفقهية والكلامية والجهل بالدين» 
والتوصل إلى الأغراض الدنيوية وتملق الحكام . 

د تساهل البلاط مع الوضاعين: 

Les‏ يتجه إليه النظر هناء ملاحظة مهمة للدكتور مصطفى السباعي تتعلق بما 
ale‏ على بعض الخلفاء والأمراء من *تساهل مع الوضاعين» وما كان له من آثر 
سيئ جر على الدين كثيرا من البلاء» ولو وقفوا منهم موقف AH‏ وقضوا على 
رؤسائهم كما هو حكم الله في مثل هذه الحالة» لما انتشرت هذا الانتشار*۳۱. 


(۱) نور الدين عتر: علوم الحديث لابن الصلاح» ص۰۷ 
(۲) مصطفى السياعي: السنة ومكانتها في التشريع الاسلامي؛ ص۰۷۹ 
(۴) الرجع السابق» ص۸۸. 
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ويؤكد هذا العنی قوله ایضا: *وذا كنا نذکر لهم فضل تعقبهم للزنادقة 
الذين آفسدوا دين الاسلام. فإننا لا نتکر أن الدوافع التي حملتهم على تعقبهم 
بالقتل هو آنهم کانوا خارجين على حكمهمء بدلیل أننا لم نرهم فعلوا 
بالکذابین والوضاعین الذین تقربوا الیهم بالکذب على رسول الله ارضاءٌ 
لاهوانهم» te‏ ما فعلوه مع الخارجين على حكمهم» ولقد كان القصاص 
يملؤون المساجد بأكاذيبهم على مسمع من الأمراء والملوك» وكان الكذابون من 
الزهاد وغیرهم یسرحون ويمرحون دون أن يجدوا من يضرب على أيديهم 
ويوقفهم عند حدهم. . . 200١‏ 

ه ‏ انعکاس الصراعات في الوضع دليل تأخره: 

ولعل المعاني التي طرقها الوضاعون من الخوض في فضائل الأشخاص» 
ومدح الأئمة ورؤساء الاحزاب. والانتصار للطوائف الختلفة وذم الحصوم 
Joy‏ من العارضین» وموضوعات أخرى غير ob‏ أهمية كبيرة» تدل دلالة 
واضحة على أن توهمات المستشرقين في منابذة الحديث جملة وادعاء تشريعيته 
بعد الوضع» واهية داحضةء لأنها كانت تعكس الصراعات السياسية والفكرية 
والحزبية التأخرة عن قيام السنةء والتي كانت تصور أحداث النصف الثاني من 
القرن الأول الهجري. ثم حينما نشأت هذه الاحزاب "ولا لم تسعفها 
نصوص القرآن والحديث دائمًا» لجأ بعض متتحليها إلى الكذب» ولا لم يجدوا 
مجالا للتلاعب بكتاب الله المحفوظ في الصدورء فضلا عن أن تدوينه وجمعه 
نا قبل الفتنة» لذلك لجؤوا إلى الوضع في الحديث الذي تأخر جمعه عن 


القرآن. . "" هذا من جهة. 


(۱) مصطفى السباعي: السنة ومکانتها في التشريع الاسلامي: ص۸۹ . 
(۲) بحوث في تاريخ السنة امشرفةء ص٠۲‏ . 
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و ثمار مقاومة الوضع : 

Gilly‏ يزيد في الابهام من جهة آخری الاشر الايجابي التسیز الذي ترتب 
على حركة الوضع هذه» والنتائج الحميدة الناجمة عنه والتي تمثلت في ثمار 
جهود العلماء لقاومته وانشاء علوم الحديث التي تعد بحق مفخرة علمية 
للإسلام والسلمین. وهي آنواع كثيرة ذکر منها ابن الصسلاح خمسة وستین 
نوعاء وذهب الحازمي إلى آنها تبلغ المئة» وقال السيوطي: إنها لا تعد( 
وهي قوانين تتناول معرفة أحوال السند والتن» وتصتف في علوم في الرواية 
وعلوم في الدراية» وغايتها شريفة تتمثل في حفظ الدين من التحريف 
والتزوير» وتنقيته من الميون والدجل والخرافات والإسرائيليات. وهي ميزة 
للمسلمين اختص الله تعالى بها هذه الامة OL"‏ وفقها bad‏ كتاب Les‏ وصيانة 
حديث نبيها. فإذا بها تبتكر الحفظ الحديث قواعد المصطلح على أدق منهج 
علمي يمكن أن يوجد للاستثبات من النصوص الروية وتمحيصها. OO‏ 

والحاصل بعد هذاء أنه ليس من شك في أن علماء الإسلام لم یدخروا 
جهدا في سد الأبواب أمام fal‏ الباطل» واتخاذ التدابير العلمية المتفوقة 
والواقعية المتحرزة من الافتشات على السنة. ولقد سلكوا في ذلك مسلكين 
وانتهجوا طريقتين: *إحداهما: نظرية» فوضعوا القواعد الدالة على وضع 
الحديث وأقاموا الأمارات الصادقة على ذلكء با لا يدع مجالا LL‏ 
"والاخری: عملية» وذلك ببيانهم لاشخاص الوضاعين» وتعريف الناس بهم 
وبيان الوضوعات التي وضعوها والأكاذيب التي اختلقوهاء وصنفوا في ذلك 
الكتب المعروفة يكتب الوضوعات*(. 
(1) جلال الدين السيوطي: تدريب الراوي GE‏ عبد الوهاب عبد لیف ص٤۱‏ . 
(۲) عتر: منهج النقد في علوم احلیث» ص۳۵. 


(۳) آبو زهو: الحديث والحدئون. ص۸۱٤‏ . 


۳:۰ 


۳ شبهة اختلاف الاسانید: 

وبهدف ضرب الحديث تُوجّه شبهات أخرى إلى السند والاسناد ثلما للرواته 
وتزهیدا في المرويات» وخرمًا للتسلسل» واخلالا بالعنعنة. 

ولا جرم أن من آبرز مظاهر مقاومة الوضع التشدد في طلب الاسناد من 
الرواة. آخرج مسلم عن محمد بن سيرين أنه قال: "لم یکونوا یسآلون عن 
الإسنادء فلما وقعت الفتنة» قالوا سموا لنا رجالكمء فينظر إلى حديث أهل 
السنة فيؤخذ حديثهم» وينظر إلى Jat‏ البدع فلا يؤخذ حدیثهم "27 وقال ابن 
المبارك: الإسناد من الدين» ولولا الاسناد لقال من شاء ما شاء*. 

إن التشبت من الحديث» والاستیشاق لهء وبيان المردود فيه من المقبول» 
والصحيح من الوضوع» وفحص الرواةء LE]‏ كان بدافع من صون الشريعة من 
الخوارم» حتى شاعت في عرف الناس هذه القاعدة: "نما هذه الأحاديث دين» 
فانظروا عمن تأخذونها"29. 

ولقد عد علي بن المديني معرفة الرجال نصف العلم. وقيل لیحبی بن معين» 
في مرضه الذي مات فیه: "ما تشتهي؟ قال بيت خال واسناد Orde‏ 

بهذا الحرص البالغ الورع pte LS‏ ميزان الرجال وتأسس علم اجرح 
والتعديل» وتتابعت الرحلة في طلب احدیث» ولا غرو في ذلك فكل هذه 
العلوم الحديثة نتاج فريد لعبقرية الإسلام» لم تعهده الامم الأخرىء ولا عرفته 
الديانات السابقة. 


(۱) الامام مسلم التيسابوري: صحيح مسلم» Ne‏ ص۸4. 
(۲) الرجع السابق» Moe Ne‏ 
(۳) عتر: علوم الحديث لابن الصلاح» مدخل» ص۰۷ 
(4) المصدر نفسه» ص۲۳۱. 
Robson: The Isnad in Muslim Tradition, p.18 .‏ 


۳:۹ 


فهل يبقى بعد هذا مجال لقوادح الستشرتین؟ اللهم إلا ما كان من صنائع 
التعنتین مثل : 

أ نسبة الأسانيد إلى المذاهب الفقهية: 

إطلاق القول باختلاف الاسناد تارة كما" ذهب إليه كايتاني وشاخت من أن 
القسم الاعظم من الأسانيد احتلقه الحدئون في فترة متأخرة يحددها كايتاني 
بنهاية القرن الثاني ویحتمل أن تکون - في رأيه - في القرن الثالث . 

ویری شاخت GLY of Lal‏ التصلة متأخرة» وصنعها أصحاب الذاهب 
الفقهية رغبة في إرجاع آرائهم إلى الصحابة. ومن ثم فان تحسّن ASLAM‏ استمر 
حتى عصر LOBES‏ 

وهذه مجازفة عريضة تستبد فيها الغفلة بصاحبها إن لم تكن المكابرة» فيعشو 
عن قول سفيان الشوري (ت١١١ه):‏ "الاسناد سلاح المؤمن. إذا لم يكن معه 
سلاح فبأي شيء يقاتل؟ "217 أو قول ابن المبارك: "بيننا وبين القوم القوائم Oe‏ 
ما يؤكد مر أخرى النشاط العلمي النقطع النظير لائمة الحديث» وجهودهم 
المثلى في الحفاظ التام على تراث النبوة الخاتمة بوازع من الدين والضمير» ويدقع 
عنهم التهم الملفقة كالتقصير والوضع وغيره. 

"إن اختلاق الأسانيد قام به الوضاعون الذين دفعتهم أغراض عديدة إلى 
الوضع سبق تفصيلهاء ولا يمكن اتهام أصحاب المذاهب بذلك. وهم الامناء 
على الشريعة والحافظون للأحاديث من أن يدخلها الكذب على رسول الله ب 
وما Lie‏ صحيح الحديث من ضعیفه» ولا صدقه من كذبهء ولا تعديل الرواة 


(۱) نقلا عن» العمري» بحوث في تاريخ السنة امشرفة» ص٥٥‏ . 
CD‏ أخرجه ابن حبّان في مطلع كتاب للجروحين: ۰۱٩‏ 
(۳) أخرجه مسلم في مقدمة صحیحه» ص۰۱۲ 


۳:۷ 


أو جرحهم. إلا من طريق هولاء الاعلام» فکیف یسوغ لدی الباحث المنصف 
والزرخ الناقد أن يتهم مولاء الائمة الأخيار "20 

ب - شبهة التراخي في العمل بالأسانيد: 

ب۱- والخوض تارة في احتلاف التحدید الزمني لبدء استعمال الاسانید» 
وإقصائه في التاریخ إلى آبعد ما یکون من أجل [حداث فجوة عميقة بين GF‏ 
التلقي والتحمل وبدء الاهتمام بالاسانید» وإشعارا بالتراخي الذي يفيد التلاعب 
والوضع والاختلاف» ویوهم بتخمين الستشرقین وتمويههمء من أنه تأخر إلى 
نهاية القرن الثاني بل وإلى القرن الثالث الهجري في زعم كايتاني. 

No‏ وفریق ينفي وجوده قبل سنة ۷۵ منهم هو روفتس() 

ب" ویری آخرون أنه ابتدأ بالزهري بسبب تأكيده عليه والتزامه به حتی قال 
مالك: *إن أول من أسند الحديث الزهري" » ولعله كان يقصد بذلك في بلاد 
الشام. 

te‏ آما ابن سيرين )© ۱۱۰ه) فيؤرخه بقدر ما يعلله بوقوع الفتنة في 
خلافة عشمان. ولقد استغل الاستشراق كلمة الفتنة وقحل في فهمها قصد 
إرجاء الإسناد إلى آبعد تاريخ ممكن یف صلها عن فترة الد 
بمقتل الوليد بن يزيد سنة ANY‏ وروبسون يفسرها بفتنة ابن الزبير عام 
avy‏ الخ... 


فشاخت يفسرها 


والراجح أن السؤال عن الإسناد كان يراوح بين عهد الصحابة والتابعين» 
وآلح التثبت فيه والتفتيش عنه بسبب شيوع الوضع . 


(۱) العمري» بحوث في تاريخ السنة المشرفةء ص07 
)1( المرجع السابق» ص١٠‏ . 
7 الرجع السابق» ص۸٤‏ . 


۳:۸ 


ج - دعوی الاسناد امحماعي: 

وإيراد الفكرة الخاصة بالاسناد الجماعي» تارة آخسری» G55‏ على عملية 
الاختراع» وإيهامًا بالإقحام المفتعل» وإبقانًا بالاس في الرجال» وأنه في غياب 
الاثر المكتوب» بزعمهم كانت تسري مرويّات شفوية. وأما الإسناد فكاد 
ينطوي في رأيهم على أسماء مشتركة. وهذا ملحظ مغلوط لا يلتفت إليه. 

ولقد آثبت سزكين علميًا "أن الأسانيد لا تشير بحال من الاحوال إلى 
مرويات شفوية» بل تذكر مؤلفي الكتب ورواتها الثقات بأسمائهم» ويضيف أنه 
'لدينا اليوم إمكانيات كثيرة لإثبات صحة هذا الرأي في ضوء المصادر المبكرة 
التي وصلت الینا» فيمكن أن نثبت مثلا أن الطبري عندما يذكر في تاريخه 
الاسناد التالي : *حدئنا ابن حمید قال: حدئنا سلامة» قال: is.‏ ابن 
إسحاق. " كان یقتبس دائمًا اقتباسًا حرفیّا من OLS‏ الغازي لحمد بن 
Su]‏ ۱۰۰ . 

بالاضافة إلى أن الصطلحات الفتية الواردة في سلاسل الاسناد من مثل 
"آخبرنا" و "حدثني" و"قرات" و"کتب الي" أو "من کتاب "۰ وغیرها ما 
يطلق عليه في كتب علم مصطلح الحديث ب"الالفاظ "۰ تشیر في الحقيقة إلى 
مصادر مدونة"» وهذا يدحض خبيئة شبهة 'الأسماء الشترکة " التي تكون من 
اختراع أصحاب المذاهب في إنشاء "أحاديث لا يرى عليها شائبة في ظاهرهاء 
ويرجع بها إلى الرسول وأصحابه. فالحق أن كل فکرة» وكل حسزب؛ وكل 
صاحب مذهب» يستطيع دعم رأيه بهذا JS‏ وأن المخالف له في الرأي 


(۱) فزاد سزكين: تاريخ التراث العربي » تعريب محمود فهمي حجازيء ص۷٤۱‏ . 
CD‏ المرجع السابق» MON Ee‏ 


۳:۹ 


یسلك أيضا هذا الطریق 8 

-٤‏ ادعاء الرواية بالعنی: 

وترادف شبهة الرواية بالمعنى عدم تناقل الالفاظ السموعة منه ی عبر 
العصورء للدلالة على أن الاحادیث من وضع السلمین لا من قول الرسول BB‏ 
)5,0 للوساوس في النفوسء وإخفانًا لنبويتهاء أو قولا بقلة النبوي فیها. 

والحقيقة أن الرواية بالمعنى ليست إشكالية من ابتكار الطرح الاستشراقي» 
وإنما هي من المسائل الحيوية التي تتعلق pole‏ الرواية. وقد اختلف آرباب 
الحديث وعلماء الفقه والأصول بين التجويز وعدم التسويغ فيهاء بين متساهل 
يتفلت من إثم كتمان العلم وعملا بحديث: "إذا لم تحلوا حرامًا ولم تحرموا 
حلالا وأصبتم المعنى فلا باس" قاله BB‏ لمن قال له من الصحابة: «يا رسول 
الله إني أسمع منك الحديث Gey‏ أن أؤديه كما أسمع منك. يزيد حرفا 
أو ينقص > tli‏ ومتشدد محتاط يتورع خشية آلا يصيب العنی فیبوء بإثم 
التقول وإفك التصحيف ومظنة التدليس . 

أ شروط الرواية بالعنی: 

وجمهور العلماء على تجويز الرواية با معنى للمهرة في العلم بشروط : 

١‏ في الرواية: بحیث لا يكون الحديث WS‏ بلفظه ولا هو من جوامع 
كلمه 2B‏ 

۲ في الراوي: أن يكون Ge Ut‏ بالالفاظ ومقاصدهاء خبیرا با يحيل 
معانيهاء بصیر] بمقادير التفاوت بینها OO‏ 
(۱) جولد سيهر: نید والشريعة في سل س1٤‏ . 
(۲) ابن الصلاح: علوم الحديث» تحقيق وتخریج نور الدين عترء ص۰٩۱‏ . 


vo. 


۳ وان يكون مرویه بالعنی متبوعًا وجويًا بعبارة" أو كما قال" أو "نحو 
هذا" . مراعاة بانب الاحتياط كما كان يفعل ابن مسعود وأبو الدرداء وأنس 
ابن مالك وغيرهم. . . 

ولا يفوتنا التنبيه ههنا على أن الرواية بالمعنى لم تل التدوين ولا تجوز بعده 
أيضا بالاجماع وذلك OY‏ التسويغ نما كان' على سبيل التخفيف والرخصة 
وبتدوين الأحاديث زال هذا المعنى الذي أوجب التيسير والرخصة» فوجب أخذ 
الحديث وروايته بلفظه Ve‏ 

وعليه فقد نص علماء الحديث على عدم جواز الرواية بالمعنى إطلاقا يعد ما 
اشتملت عليه بطون الكتب» اللهم "إلا على سبيل التذكير بمعانيه في المجالس 
للوعظ ونحوه. LLG‏ إيراده على سبيل الاحتجاج أو الرواية في المؤلفات فلا 
يجوز إلا باللفظ De‏ 

ب أغراض التنوع اللفظي: 

وليس من شك في أن اختلاف ألفاظ الأحاديث لا تعزى إلى الرواية بالعنی 
وحدها كما يحلو لبعض المستشرقين الذين يرون في التنوع اللفظي تناقضا وعدم 
ضبط وترخصًا. بل كان لمجالسه ME‏ التعددة وللحوادث والأحوال أثر في 
ذلك كبيرء رعاية للمناسبات Es‏ في خطاب الناس بحسب فهومهمء وعلى 
قدر عقولهمء وتلطفًا في تبليغ الوحي الإلهي» وحكمة بالغة في التربية 
والتعلیم» وعلى هذا النحو جاء أسلوب القرآن الكريم في رواية القصة الواحدة 
على وجوه شتی في التعییر وتصریف القول لقاصد لا تخفى" . 


(۲) عتر: منهج النقد» ص۲۲۸ . 
yf )۳(‏ زهو: احدیث والحدثون» ص ۲۰۷ إلى ۰۲۰۹ 


Yo) 


كما أن ترك العلماء لبعض الاحادیث لا يعمل لصالح الدعوی الانتقاصية أو 
من أجل الصد عن الاحادیث ورفع الثقة عنهاء وإنما كان لاعتبارات شرعية 
فصلها الختصون. 
5 دعوى إهمال النقد الداخلي: 

ومن التحامل على علوم الحديث التي هي ميرة ميزة الابتكار العبقري 
للحضارة الاسلامية الربانية» شنشنة خائبة تترصد إتيانه من القواعد. فترمي 
علماءه بالقصور في النقد الداخلي والاقتصار على النقد اشارجي وتتهمهم 
بالاستهانة بالضمون مقابل التركيز على الجانب الشكلي» أي إن جل الاهتمام 
ما كان ينصب - في رعمها - على المتن بقدر ما كان یستأثر بالسند. 

وهذا افتئات محض يضارع الجهل بعلوم الصطلح. أو هو يستهدف أغراضًا 
غير علمية ولا نبيلة. 

والحقيقة أن العناية بالسند لم تكن صارفة عن "تشذیب الادة المحترمة 
للأحاديث من الزيادات 2١7"‏ في ظنهم. 

ذلك "أن النقد الخارجي للاحادیث» أي نقد الأسانيد الذي عابه العائبون 
وسموه LISS‏ یتصل اتصالا وثيقا بالنقد الداخلي أي نقد المتون» OY‏ إثبات 
ثقة الرواة وکونهم جدیرین بالثقة» هذا الذي استخف به تسیهر وآشیاعه لیس 
عملا شکلیا سطحياء بل نه مرتبط بالتن ارتباطا قويّاء وذلك ON‏ توثیق الراوي 
لا یثبت بمجرد عدالته وصدقه بل AY‏ من اختبار مرویاته بعرضها على 
روایات الثقات فان وجدنا روایاته موافقة ولو من حيث العنی لرواياتهم أو 
موافقة لها في الاغلب. والخالفة نادرة» عرفنا حينئذ کونه ضابطا OES‏ 
(1) الرجع السابق» ص 8۷۱- 


Yor 


وعلیه فصحة الحديث تشترط أن تکون الثقة بعد الفحصء في التن والسند 
کلیهما. Le‏ آدی إلى نشوء علوم مشتركة بينهما تکشف عن أن العلة والشذوذ 
يقعان في المتن كما يقعان في السند» غير أن علماء الحديث قرروا مع ذلك 
قاعدة تنم عن الحيطة والتحري. هي أن PONEY‏ في الضعف بينهما وكذلك 
العكس» اعتبارا لملابسات الحديث وأحوال الحدئین(۱). 
دحض النزعة الشكلية في نقد الحديث: 

Ll,‏ عن علوم التن فجرد استعراض مباحثها يكفي لتفنيد الزعم القائل 
بهيمنة النزعة الشكلية على نقد الحديث. 

فقد ضبطوا علامات الوضع في المتن كالركة في اللفظ وفساد المعنى» 
والتناقض مع OLS‏ أو السنة المنواترة» وموافنقة الحديث لمذهب الراوي أو 
اشتماله على مجازفات أو مبالغات» بحيث أكسبتهم الهارة في دراسة حديث 
رسول الله HE‏ والتحري الشرعي لما قاله BB‏ وهو الصادق المصدوق. ملكة 
عظيمة وفراسة فذة في معرفة ما هو من كلامه RB‏ وما ليس منه. 

وفي هذا يقول الربيع بن خيثم التابعي الجليل - أحد أصحاب ابن مسعود -: 
"إن من الحديث حديثا له ضوء كضوء النهار نعرفه به» وإن من الحديث حديثا 
له ظلمة كظلمة الليل نعرفه بها" . وقول ابن الجوزي: "ما أحسن قول القائل: 
إذا رأيت الحديث يباين العقول أو يخالف المنقول أو يناقض Spel‏ فاعلم 
أنه موضوع *. 
إلى جانب Le‏ يبحث في غريب الحديث» وأسباب وروده» وفي ناسسخه 


(۱) عتر: منهج النقدء ض ۳۱۹ 
(۲) ذكره محمد عجاج الخطيب: اصول الحديث: ATVs‏ 


vor 


ومنسوخه» ومختلفه ومستشکله» ومعرفة الاعتبار والتابعات والشواهد» 
وزیادات الشقات وحکمها. والعلل والضطرب والدرج والقلوب والوضوع 
وغيره» Le‏ آلف فيه آولو العلم والاختصاص شتی الصنفات . 

قال الذهبي في تذکرة الحفاظ : 

*اظهر بعض اليهود LES‏ بإسقاط النبي BE‏ الجزية عن الخياب 
الصحابة» فعرضه الوزير على أبي بكر "الخطيب البغدادي" فقال: هذا مزور! 
قيل: من أين قلت هذا؟ قال: فيه شهادة معاوية وهو أسلم عام الفتح بعد 
خیبر» وفيه شهادة سعد بن معاذ» ومات قبل خيبر بستتون *. 

ويعلق د. نور الدين عتر بعد إيراده هذه الواقعة اللطيفة ذات الدلالة الهمة 
على تهافت جولد سيهر بقوله: "وها نحن نجعل هذه التجربة التي خاضها 
أجداد تسيهر من قبل» هدية لوليه تعبيرا عن "الوقف البارد الذي يزعمه في 
حق النقاد المسلمين ")20 
1 القول بنسبة إنشاء الأحاديث إلى الفرق الإسلامية: 

وهناك أقلام استشراقية تشيع فكرة خاطثة أخرى تعزو نشأة الأحاديث إلى 
الفرق الاسلامية. وأنها نتاج البيئة التي أفرزتها في إطار خطة الانتقاص من 
نبويتها ومنهج تعطيل القول بطابعها التشريعي» وإبطال حرمتها القانونية 
وقداستها السماوية. 

ولو أنها نسبت إليها الوضع بسبب ما كانت تعكسه الصراعات الفكرية 
والسياسية بين الأحزاب المختلفة خلال القرنين الثاني والثالث الهجريين» لكان 
الأدعاء أصوب بكثير على تحفظ . 


(1) عتر: منهج النقدء ٤۷١‏ . 


Yok 


أ أسباب الخلاف في اختلاف الفقاهات: 

ونحن نعلم أن قيام المذاهب وتعدد الفرق الإسلامية بعد مضي القرن 
الهجري الأول إنما هو في الواقع آثر للكتاب والسنة ولدارس الصحابة في فهم 
هذين gy steal‏ وآن أسباب الخلاف لا تعود إلى مجرد غيبة حديث أو إلى 
ورود رواية مختلفة عن هذا الفقيه أو ذاك. وإنما تعزى في الحقيقة إلى اختلاف 
الفقاهات والافهام في ما يتصل بطبيعة المسائل الاجتهادية كما اقتضت سنة الله 
APT‏ 

ولو صح أن الفرق الاسلامية هي التي آدت إلى إنشاء الاحادیث لما بقي 
معنى للتحري سندا ومتنا» ولما نشأ علم الرجال وعلوم الحديث المختلفة . 

ومعلوم أن الإسناد يتتهي إلى الرسول BE‏ لا إلى الصحابة أو التابعين. 
ولا إلى الفقهاء أو آئمة المذاهب والفرق. 

ومن قبيل اتهام المذاهب الفقهية بوضع الأسانيدء اتهام الفرق الإسلامية 
بإنشاء الحديث ابتداء. 

وإذا سلمنا بأنه كان للعصبية المذهبية بوجه عام دور في إغاء الوضع فغير 
معقول أن نجاري الزاعمين بدورها الرئيسي في إنشاء الحديث أصلا. OY‏ خفاء 
بعض الاحادیث أو اختلاف بعضها الآخرء يدل دلالة واضحة على يد 
الاحزاب وأفاعيل الفرق فیها لاغراضها الخاصةء ولا يشير بالرة إلى النشأة 
الاولی للأحاديث» ولا يلوح بالتهمة في الوضع إلى حفاظ الحديث أو إلى 
الفقهاء أي تلویح. 


(۱) السباعي: السنة ومكانتها في التشريع الإسلامي» ص۱۹۷ ۰ 


(۲) عتر: منهج التقده EN‏ . 


ب - استغلال ما أسقطه التحري: 

آما ما ذهب إليه بعض الستشرقین من أن آغلب الاحادیث النبوية من وضع 
العلماء في القرنين الأول والشاني الهجریین فلايبعد آنهم اتکژوا فيه على رد 
الحدئین لبعض أحاديث الصالحين LE‏ للمنخول منها ونفيًا للاخیل عنهاء 
وإبطالا حدیث "سیکثر التحدیث عني فمن حدثکم بحدیث فاعرضوه على 
کتاب الله فما وافقه فهو مني قلته أو لم آقله" وهو من وضع الزنادقة بإجماع 
أئمة الحديث لترویج الوضوعات عند العوام والجهلة . 

وقصارى القول: أنه كان أحرى بهم وأنصف وألصق بالواقع وأثبت 
للموضوعية» بل وأقرب إلى الحقائق التاريخية» أن يعزواء على الاقل» بعض 
الموضوعات إلى بعض الفرق» لا أن ينسبوا إليها نشأة الأحاديث أصلا. 
۷ الخلط بين تدوين الحديث وتصنيفه: 

ويضرب الجدل أطنابه هنا بغير علم عندما يخوض أصحابه في الخلط بين 
تدوين الحديث وتصنیفه. وذلك لعدم الوقوف على جملة من المعطيات العلمية 
والتاريخية التي من شأنها أن تزيح الغشاوة عن الرؤية الموضوعية السليمة لمسألة 
التدوين» بحيث يتسنى للباحث M‏ الصحيح لاسباب تأخر التدوين» 
والتمییز بين التدوین الرسمي والتدوين الفردي والتبين من بدء حركته والالتفات 
إلى مقاصد النهي والاباحة في US‏ احدیث. والالام أيضا باطوارها ودواعيها. 

ل أسباب تأخير التدوين: 

ولئن تأخر التدوين» فإن مرد ذلك ليس كما تعودنا أن نقرأه فيما شاع عن 
المستشرقين» بل ما روجه كثير غيرهم» للأسباب التقليدية: من تفشي الامية في 
(۱) أبو زهو: الحديث وللحدئون» ص۳۱4. 
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العرب؛ وندرة وسائل HLS‏ وقلة الکتاب وسوء VS‏ وان هم اتکوّوا 
في هذا على بعض النصوص والحوادث التي تؤكد هذا الزعم وتخلو فيه» من 
قبيل: "انا نحن أمة أمية لا نكتب ولا نحسب "22 الخ. . 

وإلا فكيف سمحت الظروف واللابسات نفسهاء بل والادوات والإمكانيات 
عينها بكتابة الوحي وحالت دون تدوين الحديث؟ وإذا كان الوحي متقدما على 
الحديث من حيث الترتيب الزمني والأهمية وتاريخ كتابتهء فان هذا كله من 
شأنه أن بهد السبيل إلى التخفيف من معضلة كتابة الحديث» لا سيما بعد سبق 
التجربة وتحصيلها في التحرير والجمع والتدوين. 

بالإضافة إلى ما ثبت من وجود عدد لا يستهان به من كانوا يحسنون الكتابة 
والقراءة بحكم المناخ العلمي المقدس الذي جاء الإسلام يدشن به العهد الجديد 
للبشرية جمعای معضودا بجهود العلم الأول BE‏ في نشر العلم» وتشجيع 
حركة التعليم والترغيب فيه. ومن عظيم الأسرار القدسيةء ومن أبلغ مظاهر 
التحدي أن تشرف الامية العجزة على محاربة أمية الجهالة العاجزةء انطلاقا من 
LSD‏ باسم ربك الذي خلق» Dy‏ والقلم وما يسطرون) ومرورا بفدية 
أسرى غزوة بدر الكبرى أنفسهم مقابل تعليم عشرة من الأميين في المدينة» 
وانتهاء با رواه البخاري عن ابن عباس “لما اشتد بالنبي BE‏ وجعهء قال: 
اثتوني بكتاب أكتب لكم LES‏ لا تضلوا بعده. . . . الحديث" . وكان من نتيجة 
ذلك أن أصبح التعلمون من المسلمين وأبنائهم يعدون بالالوف بعد ما كانوا لا 
یتجاوزون العشرات" . 
(۲) مسلم: الصحيح» كتاب الصيام» ص١١۷‏ . 
(۳) هاشم معروف الحسني: دراسات في الحديث وللحدئین» ص۱۹ . 
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ناهيك عن كتاب الوحي الذين كان عددهم يربو على MA‏ وإمكانية 
إثبات الكتابة عند العرب قبيل الإسلام Cale‏ وتاريخيًا وأثريًا ولكن دون مغالاة 
وتزيد. Us‏ هناك مرويات تعزو تأخير التدوين تارة إلى الرسول نفسه BB‏ 
وتارة إلى الخليفة الثاني الذي عرف بمعارضته الشديدة لفكرة التدوين» وتوعده 
بالعقاب عليها. 

ب كتابة الحديث بين النهي والإباحة: 

LG‏ ما ورد من الروايات في الكراهية أو النهي عن الكتابة فيكون بسبب 
الخشية من الخلط بكتاب الله أو الضاهاة به» ومخافة الالتباس» لا سيما إذا 
اجتمع القرآن بالحديث في صحيفة واحدة» Wy‏ يشتغل الناس عن القرآن با 
سواه. 

وعلی الرغم من أن النهي لم يكن عاماء بدلیل الاذن لبعضهم کعبدلله بن 
عمرو بن العاص. وأنه يكون BB‏ "اراد أن يحفظ المسلمون القرآن في 
صدورهم وعلی cs‏ والصحف والعظام توكيدا لحفظهء وترك الحديث 
للممارسة العملية "۴۳۱ تقلیدا واتباعا؛ فانه لا یسعنا أن نجاري هذا الرأي فنكتفي 
في تفسیر النهي بدافع احرص على کتاب الله وحسب» ونتغاضی عن اتساع 
الجال للکذایین والوضاعین وذوي الاهواء والطامع» بالاضافة إلى ما ضاع من 
الاحادیث بسبب الحروب والغزوات التي فتكت بالصحابة بعد وفاة الرسول ORE‏ 
علما Ob‏ الفوارق كثيرة واضحة بين الاسالیب آنذاك: LS‏ وحديئًا وشعرا 
جاهليا بل وأدبا إسلاميا ناشتا. 
CN)‏ المرجع السابق» ص۱۵۲. 


(۳) الحسني: دراسات في الحديث وللحدئین» ص۲۲و۲۳. 
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وما كان یضیر " التفرغ إلى جمع الحديث وتدوینه بعد تدوين القرآن الکریم 
والتشبت من إحصائه في مجموعة واحدة» بواسطة GE‏ مختارة من الامناء 
العروفین بالوثاقة والاستقامة» ولو فعلوا ذلك لقطعوا الطریق على کل آفاك 
gl‏ وعلی الرتزقة الذين شوهوا معالم السنة» وطمسوا من أضوائها النيرة» 
والصقوا فیها من الوضوعات التي جرت على السلمین أسوأ آواع البلاء» 
ومزقتهم شيعا OU pty‏ 

وأما ما جاء في الاباحة والسماح بالكتابة فإنه لم يرد کذلك على ONLY‏ 
وإنما كان في حالات خاصة بدا با اخرجه الترمذي من طریق آبي هريرة من 
قوله RE‏ لرجل من الانصار كان يشهد حدیث رسول الله ی فلا یحفظه: 
«استعن على حفظك بیمینك». أو لا فتح الله على رسول الله» مكة؛ قام 
الرسول BE‏ وخطب في الناس» فقام رجل من أهل اليمن يقال له: آبو شام 
فقال يا رسول الله اکتبوا لي» فقال: (اكتبوا لابي شاه( إلا أن ما 
يرويه آنس بن مالك من قوله BB‏ «قيدوا العلم PRLS‏ يحمل على 
العموم. 

ولذلك حاول العلماء التوفیق بين الكراهية والاباحة على أقوال ملخصها أنه 
بعد معرفة القرآن معرفة جيدة» وبعد التمكن من تمييزه من الحديث الشریف؛ 
وزوال دواعي الخوف من اللبس والاشتبام. نسخ الحكم الذي كان مترتبا عليه 
وصار الامر إلى OU‏ 


(۱) الحسني: دراسات في الحديث وللحدئین» ص ۰۲۲ ۲۳. 
)1( عجاج: أصول الحدیث» ص ٠٤۹‏ . 

(۳) الرجع السابق» ص ۰۱۶۸ 

۰۱۵۰ الرجع السابق» ص‎ CE) 
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ج - بدء > IS‏ التدوین: 

ولا كان آمر الکتابة هذاء معلقا تشريعيًا وسياسيّاء بين الاحجام والتردد 
تارة» وبين التجویز والنهي تارة آخری ولا كانت علة الکراهية قائمة لفترة 
طويلة دون زوال» وخيف خلالها على ذهاب حَملَة الحديث من الصحابة 
والتابعین» وعلى نشوء أجيال جديدة قد تختلط فيها الأنساب والفهوم» 
ویعتورها ضعف في الحفظ. وقلة في الضبط وبده في بروز الوضع» مست 
الحاجة إلى ضرورة التدوین واتتلفت الدواعي إلى تقیید الحديث. 

د - التدوين الفردي والتدوین الرسمي: 

لكن المتتبع الفاحص UW‏ التي تعرضت لقضية التدوین» والستعرض Wad‏ 
الاراء التعلقة بهاء يعن له أن مصدر الاختلاف الظاهر إنما یعود في الغالب إلى 
عدم الضبط في استعمال الصطلحات؛ ما استتبع خلطا كبيرا في مراحل 
التدوين cael gly‏ أدى بالبعض - بقطع النظر عن الدوافع الحثيثة» وسواء في 
ذلك المؤلفون المسلمون أو المستشرقون ‏ إلى تأخير تأريخه عن بداياته الأولى 
bes‏ يراوح بين القرنين والثلائة. وغير خاف ما لهذا الإقصاء الزمني من تنشيط 
المغامز في أصالة الحديث ومصداقيته التاريخية . 

من هذه المصطلحات ما يبدو في ظن بعض الأقلام مترادفا كالتدوين والكتابة 
والتصنیف والتنقيح والجمع . 

وتجلية للفروق بينها نحاول في إلمامة سريعة الوقوف بالترتيب على معانيهاء 
والتبين من أثر ذلك في تقدم التدوين وتأخيره. 

)١‏ الجمع: ويراد به ضم الاحادیث في صحف خاصة دون أن تتداول بين 
الناس. وقد مر بنا ما يؤيده من إذنه BB‏ في مورد الاباحة. Ct des‏ 


۳۹۰ 


يؤرخ منذ عهد الرسول À‏ وبحضوره وعلمه. ویشمل العاهدات والوئائق 
السياسية"“ والرسائل والعهود وما إلى ذلك. 

۲ التدوین: 

ويقصد به قيد الاحادیث في دواوین أو مدونات حديشية وتصریرها في 
كراريس ودفاتر. وهو على مطين: عام وخاص؛ وعلى مستويين: رسمي 
وفردي. 

۳ الكتابة : 

وهي تخصيص في التدوين بحيث تكون مرجع یتداول. إلا أنها لا تفید 
ترتيبًا في الحديث ولا css‏ 

)٤‏ التصنيف: 

ويعني بداية ترتیب الاحادیث على الابواب وظهور الصنف eu‏ أو 
الجموع. 

: التنقيح‎ (o 

ويرادف تخليص الحديث من شوائب الوضع» وإفراده عن علاتق الرآي» 
وتمحيصه من زوائد التقولین وعوارض الهوى والسهو. وسائر ما استلزم قيام 
علوم الحديث على نحو فريد متميز يعد بحق مفخرة عظيمة لعبقرية أمة هذا 
النبي AM‏ 

ي - جدول تلخيص: 

ولعلنا نبصر على هذا النحو مسخرجا سليما من صنوف الخبط والخلط 


(۱) وقد عني محمد حميد الله الحيدرآبادي بجمعها في مجموعة تحمل هذا العنوان وقدمها في رسالة 
لنيل الدكتوراه. 
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الاصطلاحیین إلى ضبط دقیق آوفق للمراحل التی مرت بها عملية ما اصطلح 
عليه عموما ب" التدوين' في مقتضب الجدول التالي: 


منذ عصر التبوة 

Le‏ إمارة عبد العزیز بن مروان على مصر | آول من آمر بالتدوین قبل دعوة ابنه 
(۸۸0۱0) ترجیسحا!) اي في الربع | عمرء وبهذا يرد على رهم جولد 
الاخیر من القرن الهجري الأول إلى بداية | سيهر من أنه لا تدوین قبل القرن 
الریع الأول من القرن الهجري )8( الثالث الهجري. 

منذ القرن الهجري الثاني" إلى منتصفه | ويخطي عصر الصسحابة وأوائل 


التبمین . 

منذ ۱۲۵ إلى نهاية القرن الهجري | وقد رتبت الاحسادیث وفق 

الثاني . مضمونها في أبواب مذ ذاك؛ ثم 
وفق آسماء الصحابة في نهاية 
القرن الهجري الثاني . 

في القرن الهجري الثالث. وقد آرخه جولد سیهر بعد وقته 
الحقيقي بمئة Pole‏ وهو ما اطلق 
عليه عصر السنة الذهبي وفیه 
دونت الكتب الستة(). 


(۱) عجاج: أصول الحديث» ص78/8: عن الليث بن سعد قال: حدثتي يزيد بن أبي حبيب أن عبدالعزيز 
ابن مروان كتب إلى کثیسر بن مرة احضسرمي - وکان قد أدرك بحمص سبعين بدريا من أصحاب 
رسول الله کل - قال ليث: OLS‏ يسمي ابلند القدم» قال: فكتب إليه أن يكتب إليه بما سمع من 
أصحاب رسول الله À‏ من أحاديثهم إلا حديث أبي هريرة فإنه عندنا. 

(۲) طبقات ابن سعد نقلا عن سزکین؛ ص۱۱۹ . 

(۳) عتر: منهج التقدء ص1۵ 

(8) سزکین: ص۱۲۲ . 

)0( العمري: ص ۲۳۶. 
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ه ‏ الرسم البياني لحركة التدوین: 
وبالإمكان رسم الخط البياني التالي وفق الجدول السابق: 


التقیح. التصنيف. الكتابة. التدوين. EH‏ 
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و الاشراف الرسمي ردیف التدوین الشخصي : 

بقي أن نوضح ما القصود بالتدوین الرسمي؟ 

إنه یتمثل في تبني الدولة الاشراف على تدوين الحديث» وقیام أولي الامر 
بإيداعه في المسحف والكراريس خشية اندراس السنة وتسرب الوضع إليهاء 
کامر عمر بن عبد العزيز "بجمعها على أيدي كبار العلماء التابعين» وأمر 
المسؤولين في مختلف أقاليم الدولة الإسلامية بالاعتناء با لحديث الشریف؛ 
وتشجيع العلماء على عقد حلقات دراسته في الساجد. ON‏ 

وان كان الترجيح في السبق بعد التحقيق يعود إلى والده» أمير cyan‏ 
عبدالعزيز بن مروان (ت سنة Coho‏ كما أسلفنا عن ابر الوارد في طبقات 
ابن سعد. 

وليس معنى هذا أن أمر الخليفة الخامس الراشد كان تأريخًا مطلقًا لبداية 
التدوين» Lily‏ لتداوله العام حتى لا يكون خاصاء مقصورا على صاحبه. 

Lis‏ التدوين الشخصي» 'فقد وقع فعلا في عهد الرسول BE‏ وفي عهد 
الصحابة والتابعين» ولم تبق السنة مهملة طوال القرن الأول إلى عهد عمر بن 
عبد العزیز ") وكثيرون أولئك الذين انبروا إلى الجمع الفردي والتدوين الخاص 
في صندوق له حلق أو مصحف له Of‏ بدافع الحرص على حديث رسول 


RE الله‎ 


() عجاج: أصول الحديث. ص١۱۸‏ . 
(۲) المرجع نفسهء الصفحة نفسها. 
OP)‏ الرجع نفسهء ص۲۰۸ . 
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۸ القول ببقاء الحديث مثتي سنة دون كتابة: 

ومذا زعم آخر لا یقوم به دليل» لا سیما بعد ما تأکد لدینا ما سقناه آنفا» 
وعلاحظة ما جاء في الجدول التلخيصي من تحدید زمني دقیق لختلف آدوار 
التشاط التدويني» فانه بوسعنا أن نقول إنه قد تأید لدینا أن جمیع آطوار 
التدوین» Le‏ في ذلك الجمع والكتابة» بل والتصنیف على النحو الذي مر معنا 
من الضبط الاصطلاحي. قد انطلقت وتحققت قبل مضي الفترة الزعومة كما 
أن البحث عن الإسناد لم ينتظر متي سنة» بل فتش عنه منذ أن وقعت الفتنة 
سنة LS ato‏ بيناه سالفاء Sle‏ للحديث من الاس "۲ وتحريرا له من قيود 
رواية البتدعة وا مجروحين. 
٩‏ دعوى تأخر تدوين الحديث عن تدوين الفقه: 

وإذا حصل» Le‏ تقدم» مدى ما حظي به الحديث من تدوين ونشر وبلاغ منذ 
عهده BB‏ مرورا بطّوري الصحابة والتابعين» aly‏ لم يدون خلالهما فقه ولم 
تاخذ الاحکام " صبغة علمية» بل كانت مجرد حلول جزئية لوقائع فعلية» ولم 
تم هذه المجموعة علم الفقه» ولم pint‏ رجالها من الصحابة الفقهاء*. وان 
أول ما دُون كان موطا الإمام مالك بن انس بناء على طلب الخليفة التصور( 
وأول رسالة أصولية ما دونه الإمام محمد بن إدريس الشافعي. وإذا اعتبرنا أن 
الخلاف بين الفقهاء إنما كان قائما بسبب شروط قبول الحديث ومصطلحه على 
الأقوى. وأن مرده إلى آمور جوهرية تتعلق بطبيعة المسائل الاجتهادية . 


. عتر: منهج التقدء ص115‎ )١( 

. عبد الوهاب خلاف: علم أصول الفقه» ص16‎ (D 
. الرجع السابق» ص۱۱‎ )۳( 

(4) عتر: منهج التقدء ص 4717 . 


۳۰ 


ثم ذا ثبت أن هذا الخلاف كان سببا من أسباب اختلاف MAMA‏ وان 
"من العوامل التي آعانت القوم على تکوین الذاهب الفقهية تدوین القرآن 
CAL Pi‏ كنا في غنية عن بیان بطلان هذه الشبهة التي لا تخلو من النیل من 
الصدر الثاني لاتشریع الاسلامي» فتسحاول في غير ما فلاح تصویره على أنه 
جاء ثمرة لانتشار المذاهب» ونتیسجة للانقسامات السياسية» وانعكاسًا لشتی 
الخلافات» ومادة لضروب الاختراع والاختلاف. 
التداعي النهجي للنزعة الجدلية: 

یتحصل Le‏ تقدم أن النزعة الجدلية التاصلة في فریق هائل من المستشرقين» 
لا تعني» في منطق هؤلاء» اسلوبا من أساليب الناظرة التي تطرح وجهات نظر 
متباينة في میدان البحث والجدل ابتغاء التوصل إلى إقرار ما في الاتجاه النقیض 
من ضعف أو the‏ على ضوء السلمات العلمية. 

وإنما رأيناها ترادف في خطواتهم 'المنهجية' الانغلاق الطبق دون مصادر 
العرفة الحقيقية للمعطیات الاسلامية» لتقع بعد ذلك في مزالق الخلط باتباع 
الظن والافکار الجاهزة. 

وإذ تتنازل هذه الجدلية عن الروح العلمية» حيث لا برهان قائم ولا نص 
موئوق» وإذ تجافي الموضوعية باقتفاء أثر الخيال المبتذل والتوهمات as‏ 
وإذ تتنافى والإنصاف ولا تتخطى الحقائق ولا المقررات العلمية والتاريخية 
الثابتة» فإنها لا تملك إلا أن تتردى في هوة سحيقة من السفسطة والاسفاف» 
(۱) صبحي محمصاني: فلسفة التشريع في الإسلام» ص۱۷۳ . 


(۲) صبحي الصالح: معالم الشريعة الإسلاميةء ص۱4 . 
() اما نفسيًا فالاستشراق شکل من آشکال العصاب التوهمي (بارانویا): انظر: إدوارد سعید: 


الاستشراق» ص١‏ ۰۱۰ 
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ویتهافت منهجها هذا في العقم تحت آسر الذاتية والتحیز اللذین یعکسان في 
الواقع نفسية الغرب ذاته تجاه الاسلام والسلمین» والتي تعود إلى عوامل 
تاريخية معروفة . 

وأظهر ما یتجلی هذا التداعي المنهجي لهذه النزعة الجدلية العقيم» في 
الإصرار على رفض الظاهرة الغيبية وتفسيرها تفسيرات مخلة» ومحاولة تدجين 
ظاهرة الوحي وعقلنته بحيث تسدد ضرباتها لمصدريته الإلهية كي يسهل وصمه 
بالآدمية» وإحاطة القرآن الكريم بالفهم المغلوط وسيل من الشبهات والافتراءات 
لانهم علموا أن هلهلة مسالة الوحي فيها إخلال كبير بفهم الإسلام كله . 

ولذا صوروه على أنه مزيج منتحل أو إبداع فني ... وکذا فعلوا بظاهرة 
النبوة تقويضا لها باعتبارها الأساس الثاني في هيكل الإسلام. فتعرضوا 
للنبي و برفض نبوته نيلا من شخصه وسيكولوجيته ومعصوميته بإثارة 
الشكوك والتلفيقات تارةء وتصنیفه من بين العظماء والعباقرة والقادة في أحسن 
الأحوال» Che‏ لنبويته Cols‏ تارة آخری. 

وتناولوا الرسالة بفنون الانتقاص حیث قالواء محتضنین التأويلات الغربية 
والتحریفات القديمة واحديشة كافة بالحتمية التاريخية والاجتماعية للتغییر الذي 
جاء به الاسلام. 

ثم انهالوا Gls‏ على الحديث الشریف یجردونه من مصدریته العلوية» وقاموا 
بتنزيله على الوضع فيه شکلا ومضموئًاء ورفعًا لقداسته وبعده التعبدي» فسروا 
تشريعيته بأنها غير ربانية ولا قرآثية» بل هي - في زعمهم ‏ وليدة الظروف 
واللابسات. وقالوا في الحديث الشریف بالشافهة لتأصيل التدلیس فيه والاس» 
وعدم قيده باللفظ النبوي» وإشاعة لعمومیته. بل وقولا باختراعه متحررا من 
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الضوابط توصلا إلى (تفهیه) مصداقیته التاريخية والعلمية . 

وحیال هذا التبيغ الضاري وغياب التحقیق العلمي النزیه وانتفاء الجدال 
«atl‏ لم يكن بوسعنا أن نفعل آکشر من إماطة سجوف الظلمة من حول 
الحقيقة التي دبروا لاغتیالها شتی الناهج والاسالیب الملتوية» والتي Cle as‏ 
آنها لا تصمد بحال آمام النطق السلیم والادلة الصحيحة. 
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الباب الخامس 
منهج التمجید 


الفصل الأول 
الاتجاه التقريظي 
أو الابولوجیا 


آولا: النزع التقريظي: 

التقریظ : نزعة إنسانية شريفة في حد ذاتهاء تنم من الناحية الفلسفية عن 
مطلب مثالي يهفو من خلاله الانسان إلى تحقيق ما يصبو إليه مما جاء في 
موضوع التقریظ من شبه أو تناظر أو توافق» منسجما مع توقانه النفسي أو 
تطلعه الثقافي واحضاري. . . 

وهو من الوجهة الاخلاقية فضيلة دالة على طيب العنصر الداخلي في 
الانسان» تجد تعبیرها في الثناء والتمجید والود والاعتراف بالجميل» بل وفي 
الدفاع والحماية من المآخذ والمثالب» وأيضا في الفاخرة. . . 

وتظل هذه المنقبة محتفظة بقيمتها المعنوية ما دامت متسمة بالواقعية» متحلية 
بالموضوعية. أي ما لم تتناف والمعايير العلمية» بحيث تقتصرء فيما إذا انتحلت 
منهجًا للبحث» على الجانب الوصفي في غير ما إفراط أو تفريط» وتكون 
بالاخص بنأی عن المداخلة الإيديولوجيةء وبعيدة عن الاعتبارات السياسية 
بمفهومها اليوم» وذلك من أجل أن تسم للتقريظ خلقيًا das Coley‏ الاصلية 
العتبرة وإلا انقلب وسيلة إلى التغرير والخداع والزور وهي صفات غير 
أخلاقية» وطريقة للمغالطة والإيهام والاختراع» وهي محاولة غير منهجية ولا 

وإذا كان الإسلام يحيذ CAM‏ دون رياء» Le‏ هو قيمة ذاتية تحمل على 
التنافس في الخير» فهو ینعی» في الوقت نفسه» على تحوله أداة للشهرة الكاذية 
أو للافتراء» أو أن يصير صنعة للمجازفة بالكلام أو ذريعة للكسب أو أن يكون 
غاية للمكانة والزلفى . 
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ولذا كان جزاء الداحین بهذا العنی الوصولي المنحطء أن آمر الرسول BG‏ 
أن gos‏ التراب في وجوههم(6۱. 

١‏ المذهب التقريظي» أو الأبولوجيا: 

وفي ميدان الاستشراق 3 تغلب النزعة المديحية لدى ثلة من المستشرقين» ولدى 
بعض علماء الغرب من ذوي الاهتمام بثقافات الشرق وحضاراته أيضًاء لاسباب 
وعوامل مختلفة» فإنها تتجذر في ما نسميه با مذهب التقريظي -(apologisme)‏ 

ويرادف التقريظ في الاتجاه العام تعاطف هذا النوع من الاستشراق مع 
الإسلام: Bat‏ وحضارة وعلومّا وإنتاجًا فكريا AF‏ 

كما ينظر إلى الدين الاسلامي نظرة إكبار مقارنًا بغيره» ويملؤه الاعجاب 
بقيمه الحيوية الفاعلة والتقدير لتماشيه مع متطلبات العصرء وما يلبيه من 
حاجات الانسان والجتمع بكل مرونة وتوازن» ولقدرته الفائقة على تجنيد الفرد 
والجماعات من أجل البناء والفعل الحضاري والخير العمیم . 

۲ الابولوجیا الاستشراقية: 

لكن هل التقریظ في منظور الاستشراق هو مجرد امتداح؛ أو هو أدب 
یفرضه حسن العاشرة» أو علاقة Ob‏ ميزة خاصة في التصامل مع الشرق 
الاسلامي؟ أو أنه يذهب إلى حد الاطراء والتمجید لاض تليد عرفه الاسلام؟ 
of‏ أن النشوة قد تجيش ویزداد Glatt‏ والهیام بهذا الرتع الخصب للحضارة 
العالية إلى مدى الفخر والاعتزاز؟ أم ماذا؟ 

من البين أن المستشرقين كافة لا يمتدحون الاسلام؛ فالذين لا ينزعون هذا 
O)‏ القداد بن عمروء قال: را رسول الله يك أن نحثوء في وجوه الداحین» التراب" . 


انظر: سنن ابن ماجه: كتاب الادب؛ باب call‏ ج۲/ ص۱۲۳ . 
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المنزع» باعتباره مفتقرا إلى الوضوعية. ولکونه تعوزه الناحية النقدية» قوم لا 
حصر لهم. 

ولکن ماذا تعني لدیهم هذه الوضوعية يا تری إن لم تكن GAS‏ مسلطا 
وتتکر] مقصودا؟ وهذا النقد الذي یزعمون وتتضمنه مولفاتهم ألا یستهدف 
التخریب والهدم؟ آلا يتحول في الاخیر إلى ضرب من الخبال؟ 

وعلی أي حال» فان الادلة على ذلك قائمة متوافرة. تمنحها لنا بسهولة 
تجديفاتهم الخاطئة والشوبة أحيانا كثيرة بالهوی والتحیز والسیر في ركاب 

۳ نظرة المسلمين إلى التفریظ : 

إن نظرة السلمین إلى الاستشراق التقريظي نظرة متباينة» ففي حين أنه 
یحظی باعجاب بعضهم لوشيحة معينة» أو لجاذبية ماء ols‏ تكون تمه 
للمستشرقين الذين آنسوا منهم هذا الجذب» أو تكون LAG‏ من وعاء التكوين 
العرفي الغربي» أو لسذاجة ناتجة عن ثقافة بسيطة جداء يقف منه فريق PT‏ 
موقف الحذر وال حيطة والاحترازء وربما الرفض والامتعاض ل سنبينه فيما بعد. 

غير أن الوقف العدل. سواء في رأينا أو من وجهة نظر المنصفء Je‏ في 
الحد الوسطء بين غياب تام للتحفظ وارتياب مفرط في الانتاج التقريظي . 

لكن هذا الاتجاه ليس مقصورا على بعض المستشرقين أو وقفا على بعض 
علماء الغرب فحسب. بل هناك مؤلفون ومثقفون من الشرق يتبنونه وینحون 
هذا النحی في الامتداح . 

6 أنماط التقريظ : 

وعليه» فإذا نحن رحنا نستقي مرامي هذا التقریظ» أو رحنا نتلمس 
خصائصه. لوجدناها كذلك على ضربين» WAS‏ يتسم به التقريظ الشرقي 
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والتقريظ الغربي. 

نقول هذا وفي حسباننا أن التقریظ أنماط: 

فمنه الايجابي ومنه السلبي. ومنه الحقيقي ومنه الضيالي» وفیه الصادق وفیه 
الكاذب» وفیه الحضاري البناء وفیه الاستعماري الهدام» ومنه آیضا التقوعي أو 
التقديري الاعجابي ومنه الاستففالي الاغرائي. 

وهناك التقريظ النزیه والفعال وهناك التقريظ SU‏ الاحتيالي الذي يشير 
الانبهار ويبطن المخاتلة» Stay‏ أهداف ظاهرة فيه وأخرى خفية» وهناك تركيز 
على جوانب معينة دون آخری» خحصوصا إذا تلون هذا الاتجاه بتيارات فكريةء 
يجدر بنا أن نتعرض إليها في حینها. 
ثانيا: الذهب التقريظي الشرقي: 

١‏ الخلفية التاريخية: 

لعلنا لا نستكمل النظر في خصائص التقريظ الشرقي قبل أن نلم بحقل 
الدراسة الذي آملاه. وإلا كانت WEY‏ مبتورة دون تفهم الوضعية التي انطلق 
منها أولاء والعوامل الباعثة على ظهوره GU‏ 

وهل كان نشؤوه ضروريًا في مرحلة معينة ولاذا؟ وما تفسير ذلك كله 
ياترى؟ 

وبالفعل» فعندما نتأمل في حصيلة الإنتاج الفكري والادبي الاسلامي بشكل 
عام بالنسبة إلى القرنين الاضیین» بالاخص بكونهما متزامنين مع الحملات 
الاستعمارية ضد الشرق» وتأريخًا للاحتلال الغربي للبلاد العربية والإسلامية» 
ولكون الاستشراق استعاد نشاطه ووظيفته من موقع القوة وفي خدمة السلطة 
الحتلة آنذاك» بالاشتراك مع مؤسسات التبشير الآخذة في التوغل والانتشار» 
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نجده يصدر في مرحلة آولی عن وضعية نفسية وتاريخية مغلوبة آمام استعلاء 
الغرب بدنیته الزاحفة» واكتشافاته المتتالية الرائهة» وقد جاء یستوطن وینهب 
ویحتل بدعوى التحضیر والتمدین والتعلیم» وبتعبیر آخر من أجل خلاص 
الانسان العربي والآسيوي والافريقي وانتشال السلم من التخلف 'الحضاري"' . 

۲ الطابع الدفاعي: 

ولا كانت آدوات هذا "الانتشال الزعوم" من استشراق عدائي مهما تلون 
وتفان» واستعمار استغلالي وحشيء واحتلال استيطاني» وتبشیر صليبي ماکر» 
تبدو في خطابها الرسمي متحمسة. وفي دعایاتها العريضة واعدة» وفي واقعها 
تطويقية توسعية» فضلا عما يحز في النفس بعد الخروج من طور الحسضارة 
الإسلامية» جاء التألیف الادبي والانتاج الفكري لمسلمي ما بعد الحضارة» 
بتعبیر مالك بن نبي» یحملان طابعًا Celio‏ وتبريريّاء ویعربان عن حنين إلى 
ماض بأمجاده وعبقرياته. فکان الحلم تراجعیّا وفي اليقظة» تعويضًا عن العجز 
الراهن» ومفا لية القصور الراكد. 

فالسمة الأساسية للتق ریظ الشرقي كانت تتمثل cite‏ في رد الفعل الأدبي 
والفكري ضد الهجوم الغربي ومطاردته "بصواریخ أدبية" من ناحية» وفي 
مقاومة نفسية وفكرية مركب استعلاء احضارة الغربية من ناحية آخری . 


۳ بين الانتشاء والحاورة: 

وفي مرحلة ثانية» مع انبشاق حركة اليقظة الاسلامية والدعسوة إلى الجامعة 
الاسلامية» ومن ثم إلى وحدة العالم الإسلامي نتيجة لصيحات الاصلاح الديني 
- بالرجوع إلى الاسلام الاصیل وحلول روح الدين الواقعي ثانية في قلوب 


(۱) مالك بن نبي: إنتاج المستشرقين وأثره على الفكر الإسلامي» ص۱۵ . 


۳۷۷ 


السلمین الحتضرة - والتي تنامی معها الوعي السياسي وتنبه بوخزها الضمير 
الاسلامي» وبدأ يحل معها مفهوم النضال والجهاد محل الروح الانهزامية 
والافولية. إلى جانب OLS‏ عالية شتی من سقوط الخلافة العثمانية» وتوافد 
الحركات والانظمة الهدامت واندلاع الحربين العالميتين» واحتدام الصراع الفكري 
وشراسة الامبريالية» دون أن ننسی الوزن الحركي لتنظیم الاخوان السلمین. 
بفعل هذه العوامل وغيرهاء اصطبغ أدب التمجید بالحماسة والتحدي؛ وانتقل 
من خطاب الانتشاء والفاخرة إلى خطاب الحاورة والناقشة. وتفسیر ذلك 
یجلیه منطق الاستدلال مثلا على قابلية الاسلام لمواكبة التقدم ومسايرة الحضارة 
التقانية (التکنولوجية)» oly‏ اصل الاختراعات والاکتشافات موجود في الاسلام» 
aly‏ [بداعات العقل والعلم دلت علیها الآيات القرآنية من قبل والاحادیث. . . 
وبذلك Lal‏ نطقت أدبيات الفتاوی ومحاضرات الدعاة والخطباء. 

6- تحدي الافولية : 

فکان التقريظ الشرقي في هذه الرحلة قد تغلب نوعا ما على عقدة 
الأفوليةء وحاول بحماسة ووعي يتفاوتان بحسب استيعاب دواعي اليقظة 
ووتيرة التحدي الذي یارسه الستبد الاجنبي أن يستشرف مستقبلا أفضل واکثر 
تفاژلية . 

ونلاحظ من جهة أخرىء أن النطق الذي كان يسود الذهب التقريظي 
الشرقي في مرحلته الاولی» كان منطقًا أثريًا ولا نقول OL‏ من نحو 
' قفانبك! ' ولكن من نحو "الم NEES‏ وذلك من أجل انتزاع الاعتراف من 
الغرب. ومنطق "ألم نکن؟" يجيء هنا على خط الاصالة بمثابة إثبات الانتماء 
أو الانتساب التاريخي إلى حضارة مندثرة» ومجتمع محتضر . 

على حين أنه يسيرء في مرحلته الشانية» وفق منطق هندسي تخطيطي» 


۳۷۸ 


ولسان حاله تسويفي على جدیته» یقول: "سوف نکون" بهدف OÙ‏ وجود» 
واستعراض کمونیات حضارة عائدة» ومجتمع يتأهب للنهوض. 

ويتمثل هذا الاثبات الوجودي معنويًا Gols‏ في مواد البناء الحضاري الاولی 
من القيم والثل والمبادئ الأخلاقية» وتبرز في مصطلحات جديدة كالإنية 
والاصالة وما إلى ذلك. 

5 السمة العامة للتيار المعاصر: 

وأما السمة العامة للتيار ا معاصر للتقريظ الشرقي» على تفاوته في الثورية 
والحافظة. فإنه ما رال یتارجح بين الكينونة الاضیتة: "الم نكن؟' وبين 
الكينونة المستقبلية: *سوف نکون" . لا يستطيع بعد» على بعض الاستئناء 
النوعي» أن يقول: "ها نحن آولاء!۱" SY‏ ما زال بعيدا عن منطق الصانع» 
غير ذي فعالية ولا إنتاج حضاري ولا تغيير خصوصي . وإذ يتلكا العالم 
الاسلامي الآن في معركة تصحيح المفاهيم في دياره أولا ولنفسه قبل غيره» 
ویتعثر في الذود عن مصيره الحفوف بخاطر لم يسبق لها مشیل في استتصال 
الوجود» من خلال خرائط الصراع الإيديولوجي والتوترات العالية وتحالف 
الامبريالية والصهيونية والصليبية الجديدة» لغرب مادي مريض يئن تحت وطء 
حرب النجوم والبؤس والانتحارء فانه لا يملك بعد الصياغة العصرية الجديدة 
لتقديم البديل لنفسه مرة أخرى ابتدام» وأعجز من أن يعرض النموذج الامثل 
على الآخرين بغرض LEI‏ الحقيقي " والاقتداءء انتهاء. 

وبالاجماع» یتسم المذهب التقريظي الشرقي بالتفسير العاطفي» والميل إلى 
الخطابة التي ربا قد تتلاءم احیانا ومحاولة الإقناع أو طمأنة قلوب بعض 
المؤمنين المترددين الحيارى» أو استلفات الغافلين عن عظمة تاريخ الإسلام 
وعطاء حضارته الزاهرة. 


۳۷۹ 


بيد أن الحذر من التوقان نحو التفخیم الفرط في الفاخرة یجعلنا نشعر بزيف 
الامتداح» أو ats‏ الغلو فيه یکسیه طابع الاصطناع فیقلل من قيمته وینتقص من 
آهمية الخطاب الذي يعرب عنه. 

ومنظور] إليه من الجانب النفسي» فإنه يعبر عن نوع من التعويض Le‏ كانت 
تستهدفه الهجومات الثالبة والمعادية. 

وفي الوقت نفسه. يمثل مسلك التنفيس عن بعض العقد الناجمة في الغالب 
عن عصور الانحطاط والاستعمار. 

وأما من الزاوية العملية فإنه إطلاق تلقائي لرد فعلناء لاسيما إذا طابقت 
طموحات المسلمين الذين يطالبون مطالبة متزايدة بالعودة غير الشروطة إلى 
الصادر الحقيقية للاسلام. 

واللاحظ آنها قد تنقلب في إطار سياسة مراوغة إلى وسيلة من الوسائل 
الصارفة عن الأمر المقصودء دون أن تغير الرنة التقريظية التمجيدية من ذلك» 
وقد تتجاوز في بعض الأحيان كل حد موزون» تحت تأثير لهب العاطفة في 
الجماهير» وذلك لكي يبلغ التحذير في الضمائر مداه» وتغشى الضبابية رؤياه. 
ثالثا: المذهب التقريظي الغربي: 

١‏ بروز الظاهرة: 

يعتبر التقريظ الغربيء للوهلة الاولی» كظاهرة إيجابية في تاريخ 
الاستشراق» وتحولا ذا آهمية بالغة في النظرة الغربية إلى الشرق» لم يعدم أثرا 
في العلاقات المختلفة بينهما. 

فهو لذلك ليس وليد المصادفة» وإنما تدخلت في تكوينه عوامل تاريخية 
كثيرة» جرت عدة تحولات عميقة في العقلية الغربية» وفي أساليب التفکیر 


۳۸۰ 


الاورويي التي كانت سائدة إلى غاية القرنین السایع عشر والثامن عشر في 
أوروباء قد أملت سیافا جدیدا للتعامل مع الشرق الاسلامي. كان الاستشراق 
في طليعة المجالات الثنائية التي عرفت هذا التطور الذي خفف من حدة التوتر» 
ومن احتدام الصراع القدیم» بل ومن اشتداد المجابهة المفتوحة أحيانًا كثيرة على 
الصعيدين الفكري والسياسي بين هذين العالمين المتنافسين» واللذين لا يتمايزان 
بالخصوصيات الجغرافية التقابلة وحسب» بقدر ما يتباينان» ومن ثم يفترقان في 
الطرح النوعي للأنموذج الحضاريء علما ob‏ الفضاء الزمني للصراع الحضاري 
بين الاغوذجین» الاسلامي والغربي» كان يتحدد وقتها فيما بين خروج الأول 
من الدورة الحضارية» ودخول الثاني إليها. 

لكن الامر لم يكن یتوقف عند مجرد الدخول أو الخروج» اللذين يحدثان 
في الاطار التاريخي العادي للتواصل الدوري المستمرء والتعاقب الطبيعي 
لمسلسل الحضارات . 

ذلك أن من الخطأ أن يفسر تعطل الريادة الحضارية للعالم الاسلامي 
بالانقراض النهائي أو الأفول الحتمي الذي لا رجعة cad‏ لانه يلك pole‏ 
التجدد؟ وإعادة البناء الذاتي» خلافا لسائر الحضارات السابقة . 

ولولا هذه الخصيصة لما كان مجال للتصارع والجابهة من أجل انتزاع البقاء 
والريادة» ما cals‏ الحضارات دولا. 

غير أن سنة التداول تعمل وحدها على الإطلاق» أي بمعزل عن سنن 
آخرى» بل إنها تسیر في ضوء غائية مشتركة لسنة الاستخلاف. 


)1( علي الحجي: أضواء على الحضارة والتراث» ص۰۱۸۲ ۰۱۸۳ 


YA\ 


GILL olay‏ تحظی بزیدات من التاريخ وبسند من وحي السماء(۱) 
وبتعضیدات من الواقع؛ ولو كان 556 الحضارة الاسلامية منذ البدء ميؤوسًا منه 
لدی الغرب» مزهودا فيه لدی الشرق. لا قام استشراق - وهو إنتاج فكري 
نقيض» لا مثيل له في تاريخ التراث الإنساني» یجسد Cle ye‏ في مجمله» 
نحو مد حضاري متعطل یلك أسباب الرجعة - ولا نش تبعا لذلك تمجيد ولا 
تفریط كتيار عریض يحمل لوا آخر للمجابهة» أو هو يتتهج اسلوبا جدیدا 
ALD‏ البطنة في الغالب. 

ols,‏ التقریظ منهاج ظرفي یتوخاه الاستشراق لفتح الحوار بين حضارتین غير 
متکافشتین» Gy‏ مواقع نفسية وتاريخية متباينة» في مناخ التحولات الفكرية 
الجذرية التي دشنها عصر التنوير الذي بدأت تسود فيه النزعة العقلية التي آلت 
بالاستشراق إلى الانفصال النهائي عن اللاهوت - فیما يتراءي لکسیم رودنس - 
لا سيما في انجلترا وفرنسا في غضون القرن الثامن عشرء ودفعت بالبحث 
العلمي إلى مزيد من التعمقء والی الدخول في طور التنظیم( مما اعقب 
نظرة متفهمة للشرق» واتصالا أوثق وانتشار آوسع للرحالین في رحابه. 

۲- الطابع التمويهي: 

إنه لیحدونا حیال هذا التيار شعور بانه يريد أن یناضل من أجل محاولة 
إقناع السلمین بتلك القاعدة الرائجة في علم الکلام من أنه "لیس في الامکان 
آحسن مما كان" . 


(1) CI. R/ Garaudy: Promesses de I lalan, p.23. 
الارض يرم الصنالحون 4 (الائياء: ۰ وایضا: : «وثريد‎ A ن بعد‎ A BES ولقد‎ )۱( 
٠ الوارين 4 [القصص:‎ ts és PMN في‎ a على الذين‎ yd أن‎ 
عالم المعرفة» ج١/ ص71‎ ALL تراث الاسلام»‎ )1( 


YAY 


وسبیله إلى ترسیخ ذلك» أن يلقن القدرية. وكي يمنع كل محاولة للنهضة» 
وشل أي إرادة وتعطيل أي فكرة للتغبيرء يكفي أن ينمي في الناس "مذاق 
الشيء العجیب "۰ أو يلهمهم الإعجاب بالشيء الغريب» أو أن ينقلهم أيضاء 
من المشاكل التي يطرحها الحاضر JS‏ حدة وحيوية إلى أمجاد الماضي الخلاب 
وایهته۲ بحيث يرمي بهم في أحضان الاحلام البعيدة» وبالتالي يلهيهم عن 
الاهتمام بصميم الواقع» ويصرفهم عن الانشغال بالاهم. 

فضلا عن أن وجهة الأبولوجيا الغربية مشبوهة» بل وليست نزيهة إلا في 
بعض الاعمال الفردية التي سنشير إلى طرف منهاء باعتبار أن امتداح الشرق 
ليس ZL‏ عن قناعة علمية أو إنصاف وتزكية» وإنما جاء عن ترف وتسلية. وإذا 
كان "التراث الاسلامي" يشكل في الجوانب الانتقائية منه» وفيما يحلو لهمء 
موضوعًا للثناء» فذلك ليس من قبيل الاطراء الجاد أو اللخلص» Eby‏ هوء في 
زعمهم من منم( 

۳ جهود في الیزان: 

تأبی الوضوعية والانصاف أن نغمط بعض الستشرقین» الذين عرفوا بالنزاهة 
وخدمة الاهداف العلمية وتجلية الحقائق التاريخيةء» حقهم في تقدیر الجهد 
العلمي البلول واليزة الفنية المعتبرة لديهم» في مجالات التحقیق والترجمة 
والنشر والتالیف» وابرار جوانب لم تحظ بوافر اهتمام علماء السلمین. 

فلا ندخل علیهم دخول النکر العاند الباحث عن MOI‏ فنتغاضى Le‏ 
لهم من ایجابیات تذكرء ولا نرکن إليهم رکون الواثق العتد JR‏ ما یقولون 


(۱) مالك بن نبي: تاج الستشرقین» ص ١١‏ 
(1) رودنسن: تراث الاسلام؛ De‏ ص ۸۰. 


(۳) رقزوق: الاستشراق والخلفية الفكرية للصراع الحضاري» ص9۸ . 


۳۸۳ 


. فتتجاهل دهاءهم وسلبياتهم‎ MD yay 

*وفي الحق: إن كلا من الشناء الطلق والتحامل المطلق يتنافى مع الحقيقة 
التاريخية التي سجلها هؤلاء المستشرقون فيما قاموا به من أعمال» وما تطرقوا 
إليه من أبحاث» ونحن من قوم يأمرهم دينهم بالعدل حتى مع أعدائهم: ولا 
یجرمنکم GS‏ قوم علئ آلا تعدا اعْدنُوا هو قرب وی 4 ta saa‏ 

ویلاحظ د. رقزوق بحق أنه: "لا ضير إذا اعترف با لخصمه من مزايا 
وایجابیات إذ إن ذلك ربا یکون LI file‏ على النهوض والاستعداد من 
جديد» وقبول التحدي الذي تفرضه علینا - نحن السلمین - ظروف العصر *(. 


(۱) كما يذهب العقيقي في تزكينهم إلى حد الفالاة حين یقول في معرض الحديث عن ميزاتهم الخاصة: 
'ونسفت AT‏ الکشیرین على OLA‏ من أمثال: 'إدوارد براون» وأسين بالائیوس» وبروكلمان» 
وكراتشكوفسكي» وسارتون» وماسينيون دون أن يسف واحد منهم في واحدة منهاء وقد أكبرها 
العلماء في الشرق والغرب. 
انظر: "الستشرقون" Ne‏ ص۷۰۱. 

(۲) مصطفی السباعي: الاستشراق وللستشرقون؛ ص6١‏ . 

(۳) رقزوق: الاستشراق والخلقية الفكرية للصراع الحضاري» ص۵۸ . 


۳۸۶ 


الفصل الثاني 
منهج النصفین 


١‏ معاییز الانصاف: 

الانصاف والنصفة هما الوقوف في نصف الطريق» أي بين التحامل والثناء» 
بين القدح والمدح» أو بتعبير فقهي: بين التولى والتبري» بمعنى التزام الحد 
الوسط بين الإفراط والتفریط دونما انزلاق في محاكمة النوايا إلا عن بينة» أو 
إصدار أحكام تقبيمية» إلا أن تستدعيها الشواهد والدلائل التي نستقيها من 
أعمالهم وأقوالهم . 

وإذا كان من الإجحاف أن نغفل حسنة المسيء في حالة رجحان اساءته» أو 
أن نذكر سيئة الحسن في غمرة إحسانه» فذلك نقد يقدر بقدره بالنسبة إلى كل 
مستشرق في كل ما كتب أو قال. 

وهو أمر يتطلب جهدا جهيدا يفوق الحصر والإحصاء إلا أن يبرمج إنتاج 
المستشرقين بحذافيره في العقل الالكتروني» ومع ذلك فإننا لا نحسبه مشروعا هيئًا. 

"قد يكون من الإنصافء الاعتراف بالفضل لكل مستشرق بالعمل الذي 
ينفع» ولكن ذلك لا يخليه من تبعة للإنكار والإساءة وإثارة الشبهة حول ما 
يختلف فيه مع OLY‏ من وجهة نظره» ونحن نحترم وجهة نظر الآخرينء 
ولا نطالبهم بان يؤمنوا بالاسلام» ولكنا نكره أن یجرحوه وينكروا الوحي 
ويرموا نبيه بانه واضع القرآن» أو ما شاء لهم الهوى من تهم وشبهات *. 

ولذا فإن التقييم الوضوعي ينصب على الناهج المتبعةء باعتبارها GLA‏ 
فكريًا أو عقديّاء وإيضاحًا وتجسيدًا لإرادة معينة» وتحديداء CLS‏ كان أو بعديّاء 


لاهداف مبتغاة. 


. ۲۲٠ص أنور الجندي: حركة اليقظة الاسلامیت‎ )١( 


FAY 


ولعل جل قواعد علم الحديث في التعديل والتجریح» إضافة إلى علم 
الرجال» هي خير ما یتهج في الحكم على مناهج المستشرقين والغربيين وإنتاجهم . 

وقبل التعرض إلى بسط معايير الإنصاف في تصنيف المتصدين للإسلاميات 
عموماء لعله يجدر بنا أن نوضحء قبل ذلك» فارقًا مهما بين وصفين يغلب 
الخلط بينهماء في نسبتهما إلى المستشرقين وعلماء الغرب التقريظيين. 

۲ العتدل غير المنصف: 

فإذا عرف مستشرق ماء في الأوساط العلمية الإسلامية» بكونه معتدلا 
(modere)‏ 

۱-۲ : فقد یتساوی حقه وباطله. 

۲-۲: أو قد تکون مزاعمه من الدرجة الثانية أو الثالثة لاسباب تبدو أنها 
ثانوية غير إيديولوجية» وبعيدة عن التعصب والصليبية» ولا تمس جوهر الدین 
أو تنجنى على الاصول. 

۳-۲ كما أن ذكر بعض الحقائق دون أخرىء أو عرض نصف الحقائق يثير 
تساؤلا عن الأسباب التي أملت هذا الفرزء واستفهامًا عن القصود من هذا 
الإقصاء؟ 

4-۲ : وكذلك طمس الحقائق الکبری وإبراز حقائق ثانوية» أو إهمال 
الكليات وإظهار الجزئيات ليسا من الإنصاف. 

۲-ه: بل إن التغاضي أو مجرد الصمت "العلمي "27 یعتبران في حكم 
الاجحاف» بل ليسا بعيدين عن نهج المؤامرة. 

(1) Cf. E. Dinet et S. Ben Brahim: L’Orient vu de l'Occident. chap. 4 (Critique de 


l'argument “e silentio”) .م‎ 81. 
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وقد یکون منهج الستشرق "العتدل" Cale‏ بحنّاء لكنه قد لا یخلو من تجن 
بسبب محدودية العقلنة الغربية «(le rationalisme occidental)‏ التي تقصر عن 
فهم ما وراء المادة» فتشوه بذلك حقائق الدين» لأن مقاييسها مبنية اساسا على 
مجافاة تاريخية للدين» بيد أن الاعتدال يكن أن يبرز مع هذا أو ob‏ في 
موقف المستشرق أو لدى الباحث الغربي في غير ما تجريح» وإن كان الانحراف 
الفهمي معزوا إلى منهج البحث ومعاييره التوخاة. 

لكن "النصف" من المستشرقين هو ذاك الذي تجاوز "العتدل" وتغلب على 
عقدة الميتافيزيقا وإشكالية ما وراء المادة» وأدرك فجوات النهج coût‏ واتخذ 
موقمًا عادلا Gru‏ فيه الحق ويبطل فيه الباطل دونما ge‏ أو مغالطة. 

ولا محيص إذن في الإنصاف من العاییر التالية: 

J‏ الاعتماد على المصادر والمراجع الإسلامية أساسًاء ومقابلة ما يكتبون بهاء 
والاحتكام إليها مع الأمانة العلمية. 

ب التحليل الموضوعي المتقصي للحقائق بعيدا عن التشويه والتعتيم» 
والذي يندرج في إطار الكشف لا الاختراع» والعلم لا الاصطناع. 

ج - النقد العلمي لمناهج المغامرين والمهاترين المغالين. 

د التزام ألاقيات البحث التزیه fx (Deontologie de la recherche)‏ 
عن البذاءة والتجريح» إضافة إلى مدى معقولية مسوغات الاهتمام بالتراث 
الإسلامي ككل» والغاية من البحث فيه. 
Ÿ‏ ضوابط المصداقية: 

إن المعايير الآنفة لا يُغني فيها أن تظل حبيسة الإطار النظري» بل يتعين أن 
تلمس مصداقيتها في حقل الدراسات والبحوثء ولا یجزی فيها أن تكون 


۳۸۹ 


مجرد تقرير لمبدأء بل ينبغي أن یتجسد هذا البدا في موقف علمي بارز. 

ومن ضوابط هذه الصداقية نذکر ما يلي» بحسب الاهمية التفاونة: 

۳ التمییز بين معطیات الاسلام وواقع السلمین دون الخلط بینه ما أو 
تحكيم سلوك الناس بمبادئ الدين» أو الاوضاع بالشرع. 

۲۳ تصويب المغالطين عند الاستبصارء ودعوتهم إلى الفهم والتفهمء 
والاعتذار إلى المسلمين عند ارتكاب الاخطاء» وعدم الإذن بنشرها في حالة 
إعادة الطبع"“ والإشارة إليها في مؤلفات لاحقة. 

TT‏ اعتناق الإسلام والتفاني في خدمته والدفاع عنه والتزامه» باعتبار هذا 
التحول إلى الإسلام تحولا عن الخط الاستشراقي . 

4 : النقد الذاتي البناء للمجتمعات الإسلامية بهدف الاصلاح والنهوض بها. 

0-7 : توظيف الخبرات العلمية والتجربة الغربية لصالح الإسلام. 

OUT‏ المساهمة في تعريف الاسلام بعد تعرفه» دون أن Qi‏ الستشرق أو 
العالم الغربي نفسه معلما للمسلمين. 

۳ المحنة والابتلاء كطرد الكنيسة ed‏ أو غضبها cade‏ أو تحريم كتبه 
ونبذهء أو عدم الاعتراف به أكاديميًا وعدم نشر مؤلفاته. 

وإلى جانب العاییر والضوابط التي أسلفناء يطرح تساؤل مهم عن ماهية 
اکا قل همه رن LA‏ مرفي 0۹85 اي لا یتررع» حتی بعد إسلامهء عن إعادة 

طبع كتبه التي تتضمن أخطاء كثيرة دون مراجعة أو تصویب. وإلا فاي مصداقية لجرد دمغ مؤلفات 

باسم إسلامي Je‏ مع الابقاه على اغلاط جاثرة فيهاء ما رالت تفعل فعلها في الصد عنه والتقول 

عليه لدی القراء. 

)1 رقزوق: الاستشراق والخلفية he Sa‏ ص74 
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الضمانات التي يمكن أن يقدمها الباحث الغريي لدفع الحاذیر كافة عنه. وکسب 
الثقة في الأوساط الإسلامية؟ 

اولا: أن يتتقل من الیدان الأكاديمي إلى المجال الاعلامي فلا تتحصر 
قناعاته في الحیط العلمي» بل تتعداه فتوظف توظيفًا مفیذا في حقل الدعوة» 
إذ LY‏ من الاقناع بعد الاقتناع» Le‏ يضفي على الخدمة العلمية معنی إنسانيًا. 

Le وإذا كانت الدعوة قسيمة العرفة في شخص التقريظي المنصف. فان ذلك‎ Wu 
يؤهله ولا ریب إلى أن یکون خير وسيط» بل ترجمانًا میا بين الشرق والغرب.‎ 
مشاهیر النصفون ومناهجهم:‎ -4 

لا سبیل إلى عد مشاهیر المنصفين من الستشرقین» ولا إلى حصر جل 
التعاطفین مع الاسلام أو من كان لهم منه موقف ايجابي مستمر» الا أن نذکر 
منهم ما تیسر في حدود هذا البحث. إذ العبرة ليست في جرد أساميهم بقدر ما 
هي تتمثل في مناهجهم ومدی محاذاتها لعاییر الانصاف وضوابط الصداقية 
التي لوحنا إليها آنفا أو مجافاتها لها. 

وحرصا منا على الدقة» وتوقیا للتعمیم التعجل. نلفت الانتباه إلى آمرین 
35 بال: 

آولهما: يشير إلى نسبة التقویم الذي نصدره من حیث الكمء لانه لا یتناول 
مجموع اعمال الستشرقین أو الاسلامولوجبین أو علماء الغرب الجدین. بل لا 
یتوفر على تقویم الانتاج الکامل للواحد منهم. وإنما یعتمد على الاتجاهات 
المنهجية العامة وما اشتهروا به . 

ثانيهما: ونتيجة لذلك. فقد تکون بعض الفقرات النوعية» واحیانا بعض 
الکتب. کشواهد مقتطفة من مادة کتاباتهم التمجيدية ذات إيحاء أو تصریح 
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کافیین لعدهم من بين المنصفين» غير آننا لا نحسبها مثلة للموقف الرسمي تجاه 
مستشرق أو غربي مجد. فیذهب في العرف أنه WIS‏ بصورة نهائية» فیحرر 
Les‏ لذلك على الثقة الاسلامية الدائمة» حتی ولو أسلمء ON‏ اسلامه لنفسه 
وما يكتبه لغیره. والذي نکترث له هو مادة الکتابة قبل كل شيء» ثم يأتي بعد 
ذلك الکاتب). N°5‏ ينبغي أن ينخدع السلمون» إذا ما قرژوا جملة إنصاف 
من كاتب» فيعدوه ‏ بناء على هذه الجملة ‏ من المشيدين بالاسلام والمنصفين 
لب OY‏ ذلك يضر بالدعوة الإسلامية » حيث تؤثر أفكاره السلبية ‏ وما أكثرها - 
على من یقرژون له» بعد سماعهم الحكم عليه بأنه من المنصفين *. 

فالتحفظ يرد هنا بالضرورةء ولا يعني بحال أي نوع من الإحجاف» بل 
إنه من الواجب ele‏ حتى في حالة تغيير الاتجاه والمنهج معاء أن نلتزم 
جانب الإنصاف في مورده» أي Les‏ أنصف الممجد فقطء لا أن يطلق عليه 
الحكم بصفة دائمة» الا أن يكون WE‏ ملازما له منذ أن عرف بعكوفه على 
الإسلاميات وعنايته بها؛ وأما إذا لاح تنكره وقام الدليل على مراوغاته فهو من 
صنف الغالطین الذين سنعرض لهم في الفصل الوالي. 
5 نماذج نوعية: 

من الذين انبرواء بدوافع علمية وأهداف نزيهةء للدفاع عن الإسلام ضد 
شطط المجحفين وأراجيف التعصبین. كاسرين بذلك طوق الجحود الكنسي» 
وفاكين به الحصار الإيديولوجي. المضروبين على فضله على العالمين: عقيدة 
وحضارة ورسالة. 
(۱) محمد عبد لله السمان: میات ابوک على Re A‏ 


(۲) محمد شامة: الإسلام في الفكر الاورويي» ص۸ و . 
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أو من الذين کرسوا آقلامهم ومواهبهم من أجل إبرار جوانب العظمة فيه 
والابتکار» التي عتمت علیها بقایا القرون الوسطی وأساليب الانتقاص الغربي. 

أو من الذین لسوا فيه معاقد الامل» وتفطنوا إلى قدرته على إنقاد البشرية» 
وإمكانية قيادتها من جدید. وتحقيق توارنها وسعادتها على الرغم من احقاد 
الصليبية ومطاعن الاستشراق. ومکائد التبشير والوان الصراع الفكري 
والسياسي» وضروب حيل التغريب» نماذج Les‏ لا تزال موضوعیتها واعجابها 
بالاسلام محل تقدیر علماء السلمین وثقتهم» مقابل سخط أصوات کثيرة في 
الغرب» وغضب جهات متخصصة في آوطانهم وغیرها. 

ونذکر من بين المنصفين الاوائل الذين أوذوا: 

۵ ريشار سيمون Richard simon)‏ الذي يدرجه رودنس في مطلع 
حدیثه عن عصر النهضة العقلية» التي Ay‏ تسود العالم السيحي في نظرة 
محايدة وشيء من التعاطف نحو الإسلام» في بحر القرنين السابع عشر والثامن 
عشر. 

فقد تناول في كتابه (التاریخ النقدي slid‏ وعادات أمم الشرق) عام 
AE‏ ) ما يتعلق منها بالمسلمين» في وضوح واعتدال» وبالاستناد إلى بعض 
الفقهای GE‏ للقدح والانتقاص» وإبداء للتقدير والاعجاب بها. 

وقد ails‏ اتزانه هذا وإنصافهء أن اتهم بفرط التزام الموضوعية تجاه الاسلام» 
لا سيما من قبل أرنولد -OAmould)‏ 

5-؟: هادريان ریلاند» الهولندي (Hadrian Reland)‏ (ت۱۷۱۸م)» الذي 
أثار من الشبهات حوله ما جعله يُرمى بالقيام بعمل دعائي للإسلام» بسبب 


(۱) انظر: شاخت وبوزورت: تراث الاسلام Ne‏ ص٥٠‏ . 
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إصداره» سنة ۰2۱۷۰۵ لکتاب (الديانة الحمدیة) في جزاین» اعتمد فيه على 
مصادر عربية ولاتينية. عرض في الجزء الأول منه ما یتصل بالعقيدة الإسلامية. 
وصحح في الثاني کثیرا من الآراء الغربية الناوئة لتعالیم الاسلام . 

فکان جزاژه أن جرت عليه محاولته فهم هذا الدين فهما صحیحاء 


الكنيسة وتحريم کتابه» الذي كان قد ترجم» مع ذلك» إلى عدة Vos‏ 

۳۵: يوهان. ج» رايسكه GLI. Reiske)‏ (1717/4-11/17م) ذلك العصامي 
الالماني الذي دفع ثمن تفانيه في دراسة الادب والتاريخ العربي؛ أن تعرض 
لاضطهاد فكري وعلمي» بسبب رفضه إبقاء الدراسات العربية ضمن نطاق 
' الفيلولوجيا الدينية ' وتفسير الكتاب ad‏ 2 

وقد اتهمه رجال اللاهوت بالزندقة لموقفه الإيجابي من الإسلام» وامتداحه 
له فيما كتبه باللاتينية» واستنكافه عن وصف النبي BE‏ بالكذب والتضليل» 
ووصم دينه بما لا يليق. 

والذي ترتب على صراحته ومدحته أن Jagd‏ في عصره فضلا عن ويلات 
كثيرة ألمت ca‏ وضائقة مالية حتى مات بائسا CN Le‏ 
٦هل‏ الأبولوجيا منهج علمي؟ 

منهج التمجيد في fir‏ الدراسات الاستشراقية أو الإسلامولوجية» بعيد عن 
المنحى العلمي» ومجاف للموضوعية في عين الغرب التغطرس» الذي لا يسح 
حتى لعلمائه» أن يحيدوا عن خط السير الضمني أو الملقن» الذي ارتسمه 


(۱) رقز راق والخلفية الفكرية» ص۳۳ وما بعدها. 
(۲) شاخت وبورورت: تراث الاسلام» De‏ ص1۷ . 
(۳) رقزوق: الاستشراق والخلفية الفکریة. ص70 
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لاحکامهم ومناهجهم. ولا كان مصيرهم الادانة والشجب والاهانة. ولا أدل 
على هذا الاستبداد ما سقناه في الشال الاول» حیث إن شق عصا الطاعة 
الغربية» اقتاد ریشار سیمون إلى الانصاف حين اعتمد في منهجه على بعض 
الفقهاء . 

وفي المثال الشاني حين رجع ریلاند إلى مصادر عربية إضافة إلى اللاتينية 
منهاء فصحح ما وقع عليه من خطاء وهو محرم عليه . 

وفي الثال الثالث» رادف اللاعلمية في ظن الغرب» خحروج رایسکه على 
العرف اللاهوتي المناهض للاسلام» وصراعه مع رواسب العقلية *الجائرة" التي 
كانت تقسم تاريخ العالم إلى تاريخ مقدس وتاریخ غير مقدس» ورفضه لهذه 
الذاتية المتعصبةء وهذا التفسیم العرقي لتاریخ الشعوب. الذي كانت تبرره 
تزییفات الاديرة. 

ولکونه عصاميًا أهمية کبری في انسلاخه من طائلة الاحکام السبقة والصور 
الذهنية البالية الوروئة عن الاحقاد الكنسية والصليبية الدفينة» وأساليب التعلیم 
الغربي الوجه. 

وأثر هذا الاستقلال في التحصيل الذاتي» واضح في بناء معايير أحكامه 
وإنصافه . 

ولهذا التكوين الفردي نظائر ومزاياء لم يسلم أصحابها من المضايقات 
والضفوط كالتي لاحقت مثلا جورج سال (George sale)‏ 1191 ٣۱۷۳م(‏ 
المحامي والستشرق الإنجليزي التخصص الذي وصف بأنه نصف مسلم لشدة 
(1) وا كنا لت تتحفظ بخصوص مصطلحاته ویعض أفكاره» Lely‏ نسجل ههنا موقفه العام ومنهجه 


المغاير والمتحرر في عصره الذي شدد عليه بردود فعل قاسية. 
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اهتمامه بالإسلام"“ والترجم القدیم للقرآن العظیم والذي مهد لترجمته الفائقة» 
جلاحظات متزنة في (Preliminary discourse)‏ تعد بحق تاريخية موضوعية" . 

إن الذي يضفي مصداقية اکثر على منهجه هو تحرره من قيود الارث 
الأكاديمي التحامل» وعدم انتمائه إلى التراث الجامعي. أي إنه لم يرتبطء ومن 
ثم لم يخضع إلى 'التقنين العلمي' للعدواة ضد الإسلام. وقريب منه مثال 
المؤرخ والفيلسوف الفرنسي» الكونت هنري دي بولانفیلییه Le Conte Henri)‏ 
(de Boulainvilliers‏ الذي كان قد نشر كتابًا Celis‏ عن the)‏ محمد) سنة 
۲ *وكان يتزعم حركة شريفة موالية للنبي الكريم في باريس» فلقي 
كل معارضة أيضا". ولا زالت المآخذ تتابعه إلى أيامنا هذه» فريجس بلاشير 
يتتقد فيه تنصيب نفسه Lie‏ عن الاسلام بسائق من الكراهية للكاثوليكية 
الرسمیة(*. 

ومن الممجدين الذين نالهم العنت أيضا لامرتین (A. Lamartine)‏ الشاعر 
اثرومانطيقي الفرنسي الشهیر» الذي كان سفير لبلاده في الدولة العشمانية. ولم 
يمنعه صیته الادبي والسياسي من [نصاف *الرجل الریض" وبالاخص من تدبیج 
(تاریخ ترکیا فقد آشاد بل وفاخر برسول الاسلام يك بشاعرية وصدق نادرين» 
أعقبا له مقاطعة دبلوماسية وتهميشًا EIT‏ إلى أن مات Gad‏ سنة ۱۸1۹م . 


(۱) العقيقي: للستشرقون؛ Ne‏ ص۷٤‏ . 
R. Blachere: Le Coran, P, ۰‏ )2( 
(۳) سنة ۱۷۵۲ حسب العقيقي» انظر: ج۲/ ص٥٤‏ 
CE‏ البنداق: الستشرقون وترجمة القرآن الکریم» ص1 ١٠١‏ 
R. Blachere, loc. cit.‏ )5( 
CD‏ على الرغم من أنه امسك عن شهار إسلامه للظروف القاسية الحيطة به» شانه شان العدید من 
علماء الغرب المنصفينء أمثال جوته وکارلیل وهنري دي كستري وبوكاي . . . لقهر الكنيسة وحیف 
الراي العام الاورويي. 


ran 


والقائمة متدة لولا الاتتصاد في السرد» تسع محقین آخرین حتی في روسیا 
وغيرهاء مثل ليون تولستوي (ت ۱۹۱۰م). الذي حرمه البابا من رحمته. 
۷ النصفون الحدئون: 

- ومن بين المنصفين الحدئین یبرز بالوقف أو بالتالیف» عدد من الستشرقین 
على GL‏ تخصصاتهم واتجاهاتهم. الذین آبوا إلا أن یسلموا() عن وعي 
ودراية» حاملین قناعاتهم إلى الراي العام» وعارضین نجدة *الشروع احضاري 
الاسلامي " إلى الضمير العالي» من آمثال: 

۱-۷ رونيه قینون (Rene Guenon)‏ الرياضي العرفاني القدیر الذي أدان المادية 
العلمية والتطورية» وکتب الکثیر من الولفات التحليلية الرصینة» من بینها: 

- (مدخل عام إلى دراسة الذاهب الهندیة). 

- (الفلسفة الإلهية: تاريخ ديانة رائفة) وقد تعرض بسببه إلى نقد شدید من 
قبل المستشرقين المعاصرين له. 

- (الشرق والغرب) GATE)‏ (سيف الإسلام) (1147)» (دراسة الادیان 
القارنة) ج۰۱ (۰)۱۹7۷ (منطق الطير) (ANA)‏ وغيرها. 

- (أزمة العالم العاصر) (۱۹۲۷م). 

وقد كان لاعتناقه الاسلام في سن MEK‏ ضجة كبيرة ودهشة عالم الفکر 
الغربي لقمة علمية وروحية مثله» عرضت نفسها حکم الكنيسة علیها بالردة. 

Ou] -Y-V‏ دينيه (A. Etienne Dinet)‏ أو احاج ناصر الدين دینیه ذلك 
الرسام البارع والکاتب النصف الذي أقصى من منهجه کل إحالة أو مرجع غير 


(۲) في السادسة والعشرین من عمره بسطیف بالجزائر. واختار اسم عبد الواحد یحبی. 


۳۹۷ 


إسلامي» Galas‏ لكل خبط أو تشويه فیما کتب» لا سیما عن (حياة محمد) 
الذي اعتمد فيه على المؤرخين السلمین القدامی للسير» لکونهم آلصق بالحقائق 
والعبر» وقد استهله بتنبیه جاء فیه: "لن يجد القارئ» في هذا الکتاب Bot‏ 
من العلماء الشواذ» محطمي السنن التي انشغف بها الستشرقون المعاصرون 
واظهروا تعلقهم ب" الستحدث Ve‏ 
فضلا عن حرصه الشدید في الطابقة مع القرآن الکریم وفقهاء الرعیل الأول 
وعلماء السلمین الاحرار من التأخرین کالشیخ محمد عبده. 
ویحذر قراءه في الختام» من الوقوع في الاخطاء الفادحة التي ترتکبها 
النظرة الهلينية والنزعة اللاتينية والاتجاه المدرسي الكلامي» ودواعي 
الاسلاموفوبیا!6*(۲. 
وبهذا المنهج العلمي 'الجريء"» تميزت مولفاته الاخری مثل (آشعة خاصة 
بنور الاسلام) و(الحج إلى بيت الله الحرام)» ودراسته النقدية النفيسة لمناهج 
المستشرقين: (الشرق في نظر الغرب)ء الذي الفه بالاشتراك مع الحاج سليمان 
ابن إبراهيم» ردا على افتراءات القسيس البلجيكي لامنس. 
TV‏ ليوبولد فايس (Leopold Veis)‏ أو محمد أسد الصحافي النمساوي» 
والناقد البصير" الذي صارح المسلمين Ge‏ قل أن جرؤ غيره على التصريح 
بها: إنه (كتابه: "الاسلام على مفترق الطرق*) درس دقيق لال المسلمين اليوم 
من الناحية الثقافية Dies My‏ 
Cf. La vie de Mohammed: Preface.‏ )1( 
Idem.‏ )2( 
islamophobie (e)‏ = كراهية الاسلام ومناوأة أهله. 
(۳) انظر: مقدمة الطبعة العربية بقلم د. مصطفی الخالديء ص6 . 


۳۹۸ 


وأما کتابه (منهاج الحكم في الاسلام) فدعوة إلى إصلاح الاوضاع السياسية 
الراهنة في ضوء الاحکام القرآنية. ولقد عکف منذ سنین» على ترجمة القرآن 
الكريم وصحیح الب‌خاري إلى اللغة الإنجليزيةء في إطار الدعوة ونشر هذا 
الدین؛ الذي كان بالامس ويستطيع أن يكون اليوم» دستورا كاملا للحياة: 
"نحن نعد الإسلام أسمى من سائر النظم المدنية» لأنه يشمل الحياة بأسرهاء 
إنه يهتم اهتمامًا واحد) GAL‏ والآخرة» وبالنفس والجسدء وبالفرد والمجتمع . 

إنه ليس سبيلا بين السبل» ولكنه السبيل! وإن الرجل الذي جاء بهذه 
التعاليم ليس Cole‏ من الهداة» ولكنه الهادي» فاتباعه في كل ما فعل وما أمر 
اتباع للإسلام عينهء وأما اطراح سنته فهو اطراح لحقيقة الاسلام "(6۱. 

وبتحليل علمي عميق يبرع في تشخيص أعراض الاستشراق الذي يختل 
توازنه جرد انكبابه على دراسة الإسلام فيقول: "إن آبرز المستشرقين الأوروبيين 
جعلوا من أنفسهم فريسة التحزب غير العلمي في كتاباتهم عن الاسلام. 

ويظهر في جميع بحوثهم على SY‏ كما لو أن الإسلام لا يمكن أن be‏ 
على أنه موضوع بحت في البحث العلمي» بل على أنه متهم يقف أمام 
قضاته. إن بعض المستشرقين يمثلون دور المدعي العام الذي يحاول إثبات 
الجريمة» وبعضهم يقوم مقام المحامي في الدفاع فهوء مع اقتناعه شخصيًا 
بإجرام موكله لا يستطيع AST‏ من أن يطلب له مع شيء من الفتور "اعتبار 
الأسباب المخففة " . 

وعلى الجملة فان طريقة الاستقراء والاستنتاج التي يتبعها أكثر المستشرقين 
تذكرنا بوقائع دواوين التفتيش. . . *”. 
D‏ محمد أسد: PLY‏ على (BAN je‏ ترجمة. عمر فروخ» ص ۰۱۱۰ 


(D‏ المرجع نقسه» ص۵۳. 


۳۹۹ 


كما انشا مع وليم بكتول"“ الذي اسلم هو الآخرء مجلة الثقافة الإسلاميةء 
في حيدر آباد الدکن (۱۹۲۷) اتجهت في معظم ها نحو تصحیح أخطاء 


OOM عن‎ og المست‎ 


(۱) انظر لترجمته: العقيقي» ج۷/ ص8 ۰۱۰ 

() الرجع نفسه» ج۲/ ص۲۹۱. 

(#) ترجمة العقيقي للذين اسلموا لا تبرز بل لا تشير إلى عناصر الجذب والقوة في إشهار إسلامهم 
الشخصيات العلمية الكبيرة» فهي شاحبة باهتة. كما يلاحظ غياب التصلية على اسم الرسول FB‏ 
أو مجرد الرمز إليها. 


fee 


الفصل الثالث 
منهج الغالطین 


۱- الأبولوجيا الزائفة: 

لا تکمن الغالطة في التمجيد بعينه» الذي هو اسلوب آخر یتهجه صنف 
من الستشرقین غير الحایدین بخصوص الإسلام» تدفعهم إليه بواعث شتى» 
الا أن تکون علمية أو منصف رأوا في انتحاء النحی التقريظي وجها من وجوه 
التکتم عليها . 

Ly‏ يجيء زيف هذا الضرب من الابولوجيا“ من توخي منهج انتقائي 
للممدوحات الإسلامية» لا يكاد يخفي اتجاها معيئًا للفرز أو غرضًا ce‏ 

كما تنجلي المغالطة في موضوع call‏ والإعجاب» وفي الوظيفة الرسومة 
لهما في المجتمعين الإسلامي والغربي آیضا. 

وبهذا يتجه البحث نحو تبين الوضوعات التي يحبذها هؤلاء 
“الأبولوجيون" فيتطرقون إليها تنويهًا وتفخيمًا وتركيزاء مقابل موضوعات 
أخرى يتحاشونهاء كيلا تبرز أو تستقطب الاهتمام ما يستلزم محاولة تتبع 
الأهداف البتغاة من وراء تمجيد هذه وجهته!! ودراسة PM‏ الذي يتركه في 
الفکر الإسلامي . 
۲ موضوعات المدح والإعجاب: 

إن الستعرض لوضوعات call‏ والإعجاب التي تحظى بالاهمية والرواج لدى 
بعض المستشرقين المادحين دون غيرهاء لیخرج به التأمل إلى نتيجتين رئيستين: 
تتمثل الاولی في ملاحظة مدى خبرة "النخل الانتقائي ' لهذه الموضوعات التي 
Pseudoapologie. oe ee‏ )1( 


۳ 


تعتبر حقيقة آدوات خطيرةٌ في الغالطة التمجيدية . 

وتتجلی الثانية في الاقتناع بوجود ترکیز مقصود على محاور منهجية مختارة 
بإتقان» تكون الأداة فيها في انسجام وتطابق مع ‘ce‏ فلا تمجيد إذن إلا من 
قبل المختصين لما يتطلبه من حذر ومهارة في سوق الغالطة» وفي سياق المحاور 
التالية التي JS Glas‏ ما هو: 

۱-۲- انوي» لا يمس جوهر الدين» أو له أهمية اعتبارية . 

۲-۲ قشوري» ليس من صميم التعاليم أو الحضارة أو التاريخ . 

NY‏ ماض قديم» لاتساع القول فيه وقلة الضبط في آحدائه. 

4۲ عديم الفعالية» في حياة المسلمين ومصیرهم. 

۵-۲ تلفيقي» دخيل. 

والأمثلة على ذلك كثيرة. 

À‏ مدح التصوف: 

لا يمتدح التصوف لذات القيم الأخلاقية والروحية وما يكون لها من أثر في 
جلاء النفس وصفاء الروح وتقويم السلوك. أي في الجانب الإيجابي منه الذي 
يولي عناية خاصة لتربية المحتوى الداخلي للإنسان» فيعمره بشحنة الخير والامل 
والعمل والتوكل على الله سبحانه» من أجل أن يكون عضو Elo‏ وفعالا فى 
صمیم حركة (دینامیکیة) AU‏ : 

۱ وإنما ینصب تقریظ gd‏ هؤلاء» على الجوانب السلبية فيه 
فیتناولونه من الناحية التاريخية والفلسفية " مثلا في نظریات وحدة الوجود 
والحلول والاتحاد والفناء والتناسخ والاشراق» وهي في مجموعها مفاهیم دخيلة 
على الفکر الاسلامي الاصیل؛ ومستمدة من الفکر الفلسفي اليهودي والسيحي 


t-t 


واليوناني والجوسي والهندي یستهدف انبعاها رلزلة مفهوم Ore oll‏ 

VI‏ كما يطرقونه من الناحية الغيبية التي لا تخضع لا للعقل ولا للتحقيق» 
فلا تصدق ولا تكذب» من آمور الفيوضات والکاشفات والواجد» وفنون 
التحلي والتخلي وما إلى ذلك من الأحوال والأذواق التي تعتري المريد أو الشيخ 
في عبور مختلف محطات المسالك. وبلوغ شتى المراقي والنازل والمقامات . 

وذلك بهدف صرف الذهن عن الهموم اليومية» وانسحاب المسلم من الواقع» 
وهروبه من المجتمعء والانحراف به من مفهوم الفطرة والتوحيد الخالص» 
الجامع بين العقل والقلب. إلى مفهوم الوثنيات والنحل الوافدة والرهبانية 
والخروج عن التكليف والاستسلام ae)‏ 

A‏ والذي یروق لهم Lal‏ منهء هو الناحية الشكلية أو (الفولکلوریة) التي 
توحي بالشصوذة والدروشة فتضفي روحًا لطيفة في زعمهم وحيوية على 
الإسلام» مقابل صلابة الفقه وجفاف الآحكام" . 

آما التصوف الذي لا یدحونه. فهو بعد داخليء "HL ds‏ مستقلا» 
یفصل التأمل عن العمل» والباطن عن الظاهوه» الأمر الذي یخالف عقيدة 
التوحيد في الإسلام . 

بل إن التصوف يشل توازنا بين الجهاد الأكبر الذي يقاوم كل رغبة تنحرف 
بالانسان عن موقعه. والجهاد الأصغر التمثل في العمل من أجل وحدة الامة 
(۱) أنور الجندي: المؤامرة على الاسلام» ص45 . انظر أيضا: علي سامي النشار: نشأة الفكر القلسفي في 

الاسلام Ne‏ ص۴۷ . 


(۲) الرجع السابق» الصفحة تفسها. 
(۳) الرجع السابق» الصفحة نفسها وما بعدها. 


الاسلامية وانسجامها تجاه اشکال وثنية السلطات والثروات والعارف الزائفة BS‏ 
التي تبتعد به عن طريق الله . 

فهلا امتدح هؤلاء الغالطون التصوف الغزالي أو عرفوه بالفهوم الخلدوني 
بوصفه علما "من العلوم الشرعية الحادثة في الملة؟!! وأصله أن طريقة هؤلاء 
القوم لم تزل عند سلف الامة وكبارها من الصحابة والتابعين ومن بعدهم 
طريقة الحق والهداية. وأصلها العكوف على العبادة والانقطاع إلى الله تعالى» 
والإعراض عن رخرف الدنيا وزينتهاء والزهد فيما يقبل عليه الجمهور من لذة 
ومال وجاه» والانفراد عن الخلق في الخلوة للعبادة. وكان ذلك عاما في الصحابة 
والسلف. فلما فشا الإقبال على الدنيا في القرن الثاني ومابعدهء وجنح الناس 
إلى مخالطة الدنياء اختص المقبلون على العبادة باسم الصوفية والمتصوفة . 

وما تخصص عدد هائل من المستشرقين في دراسة "التصوف الاستشراقي* 
ولا نقول الإسلامي؛ من أمثال ماسینیون" الذي قضى زهاء أربعين سنة في 
الاشتغال POL,‏ وجولد سيهر وجب وبرون وماكدونلد ومارجليوث 
ونيكلسون وفون كريمرء الذين حاولوا ابراز ابن عربي والسهروردي وابن 
الفارض وابن سبعين دعاة للأفلاطونية للحدثة(۹) في تصوف ملفق مشبوه» إلا 


(1) R. Garaudy: Promesses de l'Islam, p. ۰ 


(۲) ابن خلدون: المقدمة» ص۷٤٤‏ . 

(۳) ماسينيون (Louis Massignon)‏ : (1977-1847) مستشرق فرنسي من كبار التخصصین في 
الصوفية الاسلامية» وله فيها أبحاث كثيرة. 

() حلولي خالص يقول بضرورة هدم الكعبة» ويفتي بالحج الحلي» ووجوب عودة القبلة إلى القدس» 
يتخذ مثله الاعلی عيسى وليس محمداء وأما رائده الاکبر فإبليس في السماء وفرعون في الارض. 
انظر: عبدالقادر محمود: الفكر الإسلامي والفلسفات المعارضة في القديم وا حديث» ص۰۷ ۸۰. 

)0( أنور الجندي: المؤامرة على الاسلام ص ۰8۷ LEA‏ 


£ 


لادراکهم مدى إمكانية المغالطة فيه وإلا فكيف تدفع هذه المفارقة الغريبة عن 
الاختصاصي الکبیر في التصوف» الذي عشق 'الحلاج" فاکتشف السيسحية 
بفضل الإسلام؟“ وصار متعبدا بها على المذهب البيزنطي بعد الإلحادى"“ وان 
عودته إلى الكنيسة مدينة إلى صلاة الأولياء في الاسلام؟(۳) وآن حماسته قد 
جرته إلى أن فيه مسيحية صوفية يتعاطف Olgas‏ 

ب التنويه بالفرق المنشقة: 

تنال فرق منحلة في القدیم والحديث حظها من التنويه بأهميتها على لسان 
نفر من المستشرقين» إشادة بأسبقيتها إلى الاشتراكية كالقرامطةء أو بانها 
حركات عدل وحرية» لربط الصلة بينها وبين الديمقراطية في أيامناء أو أنها 
ثورات إسلامية كحركة الزنج والباطنیة). أو بنزعتها الحرة في التفكير الديني 
واتجاهها العالي كالبهائية © . 

وجلي أن الاستشراق يؤكد "بوضوح ظاهر آهمية الفرق المنشقة عن الإسلام 
كالبابية والبهائية والقاديانية والبكداشية وغيرها من فرق قديمة وحديثة. . . "20 
ذلك أن الست-شرقین يعدون المنشقين عن الاسلام على الدوام» أصحاب فكر 


(1) Sadek Sellam” L’islam et les musulmans en France, P.86. 

NU /١ج العقيقي: المستشرقون»‎ )۲( 
(3) ibid., p. 100. 

. ص۱۳4‎ GIy السامرائي: الاستشراق بين للوضوعية‎ CE) 
. ٠١١ ۰۱۵۳ /۱۶۱ ۰۱8۰ انظر: انور الجندي: الوامرة على الاسلام» ص‎ (0) 
. ٠١۰ص الرجع نفسهء‎ )5( 
۰۲4۹ جولد سیهر : العقيدة والشريعة في الاسلام» ص‌۰۷4۸‎ )۷( 
. زقزوق: الاستشراق والخلفية القكريةء ص۱۱1‎ CA) 


ثوري elie GF‏ ویهتمون دائما بکل غريب وشاذ» ویقیسون دائما ما Son‏ 
في العالم الاسلامي على ما لدیهم من قوالب مصبوية ON abe‏ 

ج - الاعجاب بالنقول والترجمات: 

يدور الاعجاب هنا حول الجهود العلمية الكبيرة التي عرف بها العربٌ 
والمسلمون في نقل العلوم والمعارف اليونانية في شتى الميادين» وكذلك 
الترجمات القيمة التي كان لها دور متميز في توصيل تراث الإغريق والرومان 
والتيارات الفكرية والفلسفية الهندية والفارسية وغيرهاء إذ إن موهبة التنظيم 
والتصنيف ما كانت لتخطتهم وحسن التتلمذ"ء بل وبراعة الاستيعاب والهضم 
للحضارات القديمة» والقدرة على الامتصاص والتمثل وصهر العناصر 
eM‏ 

من هولاء العجبین بعبقرية العرب الناقلة المترجمة: کارادوفو (۱۸۷- 
۳ ماسینیون» أرنالديزء مونتغمري وات. . 

د - الاستشراق الادبي والفني: 

وهما لونان آخران من الاستشراق التمجيدي یسترعیان اهتمام لفیف من 
الستشرقین والغربین الذين يحبذون الصورة الرومانسية للشرق» ويسعون وراء 
الجمال الادي والغني ca‏ وکل غریب تتسم به "الشرقیات" من آقاصیص 
وخرافات وأساطير ومؤلفات ک(الاغاني) و(آلف ليلة ولیلة) و "النواسیات* 
و*الجاحظيات' وغیرها مما انطوی على ذکر مجالس اللهو والسفه وروایات 
(۱) زقزوق: الاستشراق والخلفية الفكرية» ص۱۱ . 

(2) Cf. V. Monteil: Clefs plefs pour ها‎ pensee arabe, pp. 153-154. 


(۳) جولد سیهر: العقيدة والشريعة في الإسلام» صه . 


A 


الغناء والجون» التي تطلق الجال واسعا یال الغرب في رسم صورة» هي من 
صنعهم. للمجتمع الاسلامي الذي یحبون أن يروه WSS‏ "وحتی حين كان 
الغربیون یذهبون إلى الشرق» كانت تلك هي الصورة التي يسحثون عنهاء 
فينتقون ما يرونه بعناية» ويتجاهلون كل ما لا ينسجم مع الصورة التي DÉS‏ 
OGL‏ 

ویولع فریق آخر بالقنون الجميلة والتحف العمارية التي زخرت بها احضارة 
الاسلامية في بغداد ودمشق وترکیا والاندلس وغیرها من بناء الساجد والحدائق 
والقصور. أو ما تمثله بعض الصناعات التقليدية من النحوت والنقوش على 
النحاس والخشب وروائع التحف البلورية والخزفية والسيجية وما إلى ذلك. 

وأقل هذه الطوائف من یعترف للاسلام Le‏ هو آهم وأنفس من کل ما تقدم» 
إذ هو الاصل فيها والعمدة الأساسية في التحول البدع للنقلة الحضارية العالية 
التي جاء بها الدين الحنيف: ألا وهي الناخ العلمي الجديد والنهج التجريبي 
وأسلوب الحياة التکامل وآثار ذلك كله في العالمين. 

اللهم إلا ما لفت إليه الأنظار آمشال كارليل (2۱۸۸۱-۱۷۹۵) وجوستاف 
لوبون ودرابر في حقل العلم الوصفي من فضل المسلمين في تقديم المنهج 
التجريبي » وعلوم ومنشآت ومنتوجات حضارية كثيرة. 

ي - منتجات في التمجيد الغربي: 


من بينها كتاب "مجد الاسلام" لجاستون Moss‏ الذي تعرض له حسين مؤنس 


A De اث الاسلام»‎ 

Wiet G )۲(‏ (۱۹۷۱-۱۸۸۷م) مؤلف فرنسي؛ كتب تاريخا عاما لمصرء وترجم لطه حسين وتوفيق 
الحكيم» وكان مدير) شحف الفن الإسلامي» وآثاره وافرة مستنوعة. لترجسمته الكاملة: انظر: 
العقيقي Ne‏ ۰۲۸۰-۷۷ 


بالدراسة والنقد في جريدة الاهرام» وذکره البهي کمشال للدلالة على "أن 
المؤلف مهما اجتهد في تحري الانصاف في الاختیار» لا يمكن أن یتخلص من 
شخصیته ومیوله ولا يمكن بالتالي أن يقول إن الکتاب لیس من تأليفه 
وتوجیهه أو إنه لا ثل Oral,‏ على الرغم من عرضه لتاریخ الاسلام عن 
طریق صفحات مختارة من أقوال المؤرخين والکتاب العاصرین لكل فترة من 
فترات هذا التاریخ» ما یجعل هذه النصوص المنتقاة متفقة مع اتجاه معين . 

وإذا كان الفرنسیون یعجبون ببني أمية» فما سر هذا الاعجاب الذي ينوه به 
أيضا عميدهم هنري لامنس؟ 

والجواب: "یعجبهم أبو سفيان لائه حارب الرسول À‏ ويعجبهم معاوية 
لأنه انتزع الخسلافة من يد علي. ويعجبهم يزيد لأنه قتل الحسين وأمر جنده 
بمهاجمة مکة» ويعجبهم تمثيل احجاج بأهل العراق» ويعجبهم خبث المغيرة بن 
شعبة. وهذه هي معظم الصفحات المختارة عن بني أمیة! * . 

ه ‏ جوانب العظمة في الرسول RB‏ 

أقلام الاستشراق وكتابات علماء الغرب عديدة وسخية في الكشف عن جوانب 
العظمة فيه عليه السلام؛ ومدحها ونعتها بصفات لا تخرج عند التقریظ عن 
المقاييس البشرية: من العبقرية والنبوغ والحكمة والفلسفةء إلى الريادة والاصلاح 
والقيادة العسكرية» بل الالهام والزعامة والتفكير الفذ» وما رادف ذلك(*). 
(۱) البهي: الفكر الإسلامي الحديث» ملحق» ص۵11 . 
CD‏ رقزوق: الاستشراق والخلفية الفكرية» ص‌۷۸. 
(۳) البهي: الفكر الإسلامي الحديث» ملحق» ص۵۷۱ 
)4( وإذ نقتصد فيما نقول» لا نجاري العقيسقي في إعجابه المطلق بالمستشرقين إلى حد الافتتان والمغالاة 

حيث يعزو إليهم من الفضل تطفيقًا ما يسلبه من العلماء المسلمين غمطاء إذ يعمد إلى أسلوب- 


AE 


وأما نبوته ومعجزاته وتشریعه وسیرته العطرة وتأسیسه للدولة الاسلامية 
وشمائله وخلقه العظیم» فعنها جفت الاقلام وطویت الصحف في دنيا 


الاستشراق. 
۳ محتنبات التمجید: 


Li‏ ما یتحاشاه الابولوجیون فکثیر بل هو لب الدين» ابتداء من عقيدة 
التوحید. فلا مجید لتوحید الربوبية» ولا لتوحيد الالوهیة. ولا لتوحید 
الحاكمية» ولا لابعاد التوحيد في مختلف مظاهر الحياة» ولا تقریظ للشريعة إلا 
بقدر معلوم يخدم أغراضًا مسطرة؛ ولکن التنو 
التشريعي ونحسب أن مجال القول فيه فسیح . 

و"لا تجد لهم جهود) تذکر في جزئیات وتفصیلات أو تفريعات آصول 
الفقه» أو بمعنى آخرء لا تجد لهم جهودا تذکر في جانب ثمار أصول الفقه أو 
عمقه الحقيقي . فقد ترکزت جهودهم في جانب واحد منه. ألا وهو الادلت» أو 
مصادر التشریع» وضربوا Babe‏ عن الکلام على الجزء الآخر منه وهو الاحکام 
والدلالات اللغوية وتفصیلاتها ومتعلقاتها. وهذا السلك منهم یشککنا في 
نياتهم ونتائج دراساتهم 
= المباهاة والفاخرة في قوله: es‏ الدكتور حسین هيكل في كتابه: *حياة محمد" إلى *حياة 

محمد" لدير منجم - وهو من حير مصنفات الستشرقین عن النبي (في رعمه)ء وعلیه توکا علماء 
الاسلامیات في الشرق والغرب - والی طبقات ابن سعد بتحقيق راخاو» وتاريخ الامم والملوك 
للطبري بتحقیق بارث» ونولدکه. والاعلام باعلام بيت الله احرام طبعة ليبزيج» كما اعتمد على احد 
عشر مصدر) باللفتین الفرنسية والانجليزية لو قوبلت بمصادره العربية لا بلغت العريية ثلثها (هكذا؟)ء 
Les‏ كتب عن الاسلام يسائر اللغات» وهو موضوع کتابه. لجاءت قطرة من بحر. *(کذا؟) 
انظر: *للستشرقون"» Me‏ ص94۱. 
(۱) النشمي: الستشرقون ومصادر التشريع الاسلامي؛ ص۲۳ . 


AUD 


1 


وفي مجال العبادة والاخلاق والقیم الانسانية وأثرها في بناء الدولة والجتمع 
والامة وخصائص الحضارة الاسلامية والثل العلیا التي تميزت بها عن غيرها. 
ينضب امتداحهم ویتلعثم يراعهم . 

وعن التغبير الاجتماعي الشامل الذي أحدثه الاسلام» ونجاح الدعوة ودخول 
الناس في دين الله أفواجاء والمفهوم الحقيقي للجهاد وآداب ارب في 
الإسلام» والنماذج المتفردة من الصحابة والتابعين وغيرهم ممن تخرجوا من 
مدرسة النبوةء فلا أدنى تجلية ناهيك عن أدنى إشادة. 

كما أن الجوانب المعنوية والتربوية» والروح الإبداعية والبتکرات العلمية 
والحضارية والنظم الجديدة التي أنشأها الإسلام» والصفحات المضيئة للتاريخ 
الرسالي المشرق والدعوات الإصلاحية والحركات الإسلامية المناهضة للاستعمار 
والداعية إلى اليقظة والنهضة ومحاربة التخلف» ah‏ عليها الحجب» 
ومرخي عليها کل opt‏ ولا تحظى حتى بالاعتراف الحدي «minimiste)‏ 
إلا أن تكون Ogi‏ للمثالب والانتقاص والتشويه. 
-٤‏ أهداف التمجيد المغالط: 

في القديم» كان المستشرق يكتب لمواطنيه» ولا تغيرت الاستراتيجية العامة 
للاستشراق بفعل العوامل التاريخية ON‏ صار لا يكتفي بذلك بل أصبح 
يكتب للشرق وكأنه يريد أن يخاطب المسلمين. 

ففي حين أنه كان يؤلف بدافع الاطلاع والتعریف. أي من أجل غاية إعلامية 
تحمل طابع الزراية والتهكم والتجریح غالباء بهدف الصدود عن الاسلام والحد من 
زحفه نحو الغرب» ها هو ذا الآن ومنذ القرنين الأخيرين» يتحول إنتاجه إلى 


(۱) انظر تفصيل ذلك في ص ۰۹۲-۸۹ من هذا البحث. 


AL 


غاية تعليمية وتلقينية» ناهج احط والانتقاص والتهجین والغالطة. 

ومن ثم تلتقي منهجية الانتقاء بمنهجية الاخفاء على خط واحد في مواجهة 
الاسلام بأسلوب جدید مسالم في الظاهرء مخادع في الواقع : هو هذا التمجید 
الزائف . 

إن التقصي لخلفيات نشر الستشرقین لنوع معين من *التراث" کالفرق 
القديةء والفکر الباطني» والشعر الاجن. والفلسفات الغنوصية واتتصوف 
الفلسفي. وتلمیع أعلام منكورة في تاريخ الفکر الاسلامي» لا يألو جهدا في 
معرفة أي هدف یستهدفون من وراء ذلك وأي غرض Vo‏ 

إن ذلك كله کفیل بضرب الشريعة وتهميش الدور الثوري والطاقة احضارية 
للاسلام» وكمونيات التغيير الجذري فیه» وتغیسیب مفهوم الخلافة والامامة. 
وهكذاء لن ینعم الخطر Oat‏ بتحقیق دور السيادة مرة ثانية . 

ولا شك أن التغاضي عن جوانب الخصوبة والابداع والاصالة في الحضارة 
الإسلامية» وطمس معالها؛ وتقزیم منجزاتها وقصرها على حرکات النقل 
cine ply‏ أدلة واضحة تنم عن روح عنصرية تستهدف تثبیت التبعية وتذویب 
الشخصية الإسلاميةء وتشویش النطلقات عليهاء وتند فیها روح البادرة 
والابتكار. 

وهل من جحود مثل التنكر للإرث JUS‏ الذي أزهرت به النهضة 


(۱) أنور الجندي: صفحات مضيئة من نراث الاسلام» ص۱۷۸ . 
(۲) أي الإسلام في الاصطلاح "العسکري" الغربي. 
(۳) الارث الاول: الذي عرفته أوروبا هو الشراث اليوناني» والارث الشاني: هو السراث اليهودي - 
السيحي. والارث الثالث: هو التراث العربي الاسلامي بتعبیر جارودي. 
Cf. Garaudy: Promesses de F slam, p. 19.‏ 


LS 


الاورويية منذ القرن العاشر ولیس كما يزعم التزویر التاريخي الغربي منذ القرن 
السادس عشر؟ باعتبار أن ما بين الیونان والرومان وبين وربا خواء كبير لم لاه 
في العلوم Out‏ 

والواقع أن الفجوة الالفية المصطنعة بين حضارتي آرسطو ودیکارت» إن 
كانت تمثل فراغا في ثقافة لويس برتران فإنها تجسد في الحقيقة قيام الحضارة 
الإسلامية في منطق التاريخ العام" . 

وما هذا الرفض الاستعماري لفضلها على الغرب. النابع من عقدة التفوق 
"الاغريقي - التلمودي' فیه» إلا محاولة لإلغاء دور الريادة العالية فيها وإحباط 
أهبة انبعائها من جديد. 

وأما حيلة التمجيد بعبقرية محمد ی وما رادفها من عبارات الثناء» فليس 
من العسير أن ندرك أنها تفريغ دعوته من محتواها السماوي" وأصلها التنزيلي 
ورسالتها الربانية وصفتها النبوية؛ والقول بطبيعتها المحلية» وأنها نتاج المحيط 
وثمرة التطورات» وسنة في حتمية تسلسل الإصلاحيين. 

والمرمى البعيد لهذه الحيل والمغالطات الماكرة» هي محاولة الحيلولة دون أن 
تسترجع القارة الوسیطة؟ دور الخاتمية والاعجار الخالدء مرة ثانية» فتتصدر 
قيادة العالم. 

وفي سبيل القضاء على هذه الأدوار الثلاثة في الجال السياسي والحضاري 


)1( سمیر سليمان: الإسلام وإشكالية المنهج في الخطاب المعرفي الغريي» مجلة المنطلق» عدد ۰۳۹ 
جمادى الاولی ۱۸۰۸ ص۵۲. 

(۲) مالك بن نبي: شروط النهضة» ص۵۳. 

(۳) حبنکة: أجنحة المكر الثلالة» ص ۷۹۷ وما بعدها. 

"Le continent intermediaire” (£)‏ أي العالم الاسلامي yoy‏ بونابرت. 


HE 


والعالمي» کل الوسائل ممكنة بلا استثناء. حتی ولو استدعی الامر "(سلامّا 
احتياليًا'؟ كالذي تقمصه سنوك هور خرونیة۱) واسمًا منتحلا هو الحاج عبدالغفار 
آفندي!۰ وإحرامًا مفتعلا! من أجل الولوج إلى مكة المكرمة» التي كانت تمثل 
في نظره "الرکز الديني للعالم الحمدي*» حيث مكث بها خمسة أشهر 
ونصف الشهر» سنة ۰2۱۸۸۵ ثم طرد منها" . 

أو اقتضى الحال IG‏ بعنوان أخاذ كالذي كتبه هربرت جوتشاك "الاسلام 
قوة عالمية متحركة' على غير مألوف مناهج الاستشراق في الواجهة» بل 
بأسلوب يعرض عناصر القوة فيه ویتوقی إعلان العداوة وتوجيه الاتهام» بل 
يعمد إلى إظهار علامات المودة والحبة مکانه» توصلا إلى التحذير منه والإيماء 
إلى وجوب الاعداد لحاربته۳. | 
6 تقييم مالك بن نبي لانتاج الستشرقین: 

١-6‏ بين العقم والخصوبة: 

عني مالك بن نبي بدراسة أثر الأبولوجيا بنوعيها الشرقي والغربي» في الفكر 
الإسلامي الحديث» فخصص تحليلا علميا لطبقة معينة من طبقات المستشرقين: 
وهي التي تعرف بنقريظها ومدحها لآثر الحضارة الإسلامية وأمجاد المسلمين. 


Snouk Horgronje (1)‏ (۱۹۳-۱۸۵۷م) هرلندي ابن قسيس» تظاهر بالإسلام خدمة أغراض تبشيرية 
استعمارية لا سیما في اندونيسياء لکن العقيقي (انظر: ج۲/ ص ۰۴۱۵ (AT‏ يتستر عليه» SOS‏ 
وهذا هو منهجه في تنزيه الستشرقین BIS‏ فلا يذكر حتى ما کان موضع بوحه واعترافه: لا سیما 
في الرسالة التي كتبها إلى الجنرال "فان درمارتن" بتاریخ ۱۹۳۳/۱/۲۹ يحدثه فيها كيف حصل 
على المعلومات بطريقته الخاصة التي لم ols‏ لاوربي من قبل ...اي "بالتتکر وإخفاء شخصيتي 
الحقيقة * mij maar zeggen incognito*‏ اهة1" ذكرها السامراني» ص۱۲۵ . 
له مقالات ومؤلفات كثيرة» ويعد مؤسس الاستشراق الهولندي. 

(۲) انظر: السامرائي: الاستشراق بين الموضوعية والافتعالیف» ص 177-1١4‏ . 

(۳) محمد شامة: الاسلام في الفكر الاورويي+ AU‏ 


to 


ولسائل أن یتساءل: ما الذي صرفه عن الاصناف الاخری من الستشرقین 
الذین لا تخفی شرورهم؟ 

الواقع أنه لا یفلتهم» ولکنه يعلم أن خطرهم مهما تفاقم» لا يبلغ خطورة 
الصنف الادح الذي ركز عليه تحليله . 

إنه يستهله باستفهام: كيف أثرت أفكار الغرب في حركة نهضته؟ فانشاتها 
وأقامتها على سوقها؟ 

بينما ما كتبوه حول الإسلام لم یود إلى نهضته الیوم؟6۱. 

15 حقن التخدير: 

ومن هنا تنطلق اهتماماته الاولی فيعكف على دراسة إنتاج المستشرقين الذي 
كان له آثر توجيه أفكارنا بصفة عامة لا الذي آثار تلقائيًا رد فعلنا الدفاعي» أو 
حفز استعدادنا الطبيعي لواجهته بوصفه غزوا ثقافيًا أو Gad‏ حضاریا(۴۳. Lely‏ 
الذي استقطب انتباهه البالغ» صنف الأبولوجيين» لكون CAN‏ يقتل في النفوس 
أي استعداد لرد الفعل» تاركا مكانه للاسترخاء والانتشاء بحقنة الاعتزار(۳) من 
جهة» ومن جهة أخرى لكون أدب الفخر والتمجيد يتفه مبرر الدفاع وينفيه في 
نفوسنا وضمائرناء ويلفتنا عن حاضرنا ومستقبلنا. وهذه ثغرة فى جهاز دفاعنا 
عن الكيان الثقافي . | 

۳۵ باثولوجيا التقریظ : 

واذا كان یعترف JAY‏ الفضل بفضلهم لا سيما في [مدادنا بالوسيلة التي 
كانت بين أيديهم» لمواجهة مركب النقص الذي اعتری الضمیر الاسلامي تجاه 


(۱) مالك بن نبي : إنتاج المستشرقين وأثره في الفكر الاسلامي الحديث» ص١‏ . 
(۲) المصدر نفسه» ص۲. 
(۳) المصدر تقسه» ص68 
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ظاهرة الحضارة الغربية» فان ذلك لا يمنعه من تحسس الحالة الرضية الناجمة 
les‏ 

فهذه الوسيلة» اي الجانب التقريظي مآثر احضارة الإسلامية» لم تقتصر 
نتائجها على الاثر المحمود في تطور أفكار المجتمع الإسلامي وثقافتهء بل كان 
لها أثر مرضي استفحالي. 

ولهذا OLS‏ موضع بحثه محصورا حصرا دقيقا في: دراسة الاثر المرضي 
للثغرة النفسية التي Gale‏ منهج التقريظ الاستشراقي في تطور أفكارنا وثقافتناء 
داخل مجتمعاتنا الإسلامية منذ القرن الماضي بالأخص. 

GUL, À‏ ينجم عن هذا الأثرء في جانبه الاجتماعي؛ ليس أنه أتاح الجواب 
اللاتق للتحدي الثقافي الغربي وحافظ» مع عوامل أخسرى» على الشخصية 
الإسلامية فقط» ولكنه صب فيها التعلق بالشيء الغربي» دون أن يطبعها با 
يطابق عصر الفعالية Pas,‏ 

ب أما على صعيد معركة الأفكارء فإن أدب التمجيد والإطراء قد يتحول 
إلى us‏ عمل جهنمي في تحريك رحى الصراع الفكري المحتدم في بلادنا*“ 
بحيث ينقلنا من الشکلات الحادة إلى أبهة الماضي «D‏ 
-مغزی الفعاليات: 

وإذ يقارن بين الأبولوجيا الذاتية للشرق وبين تمجيد الغرب» يخلص مالك 
ابن نبي إلى القول بان هذا الإنتاج الطنب 'يعبر أحسن تعبير عن تبذير طاقات 


(۱) مالك بن نبي إنتاج الستشرقین وأثره في الفکر الاسلامي احدیث» ص ۰۳ 
(۲) الصدر تقسهء ص‌۸- 
(۳) الصدر تفه ص۹. 
(4) الصلر تفسهء ص١٠‏ . 
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فكرية ثمينة لم يحسن استخدامهاء ويضيف أنه: إذا أردنا أن نعطي هذا التقویم 
كل معناهء يجب أن نقارن هذا الانتاج با أنتجه لوثر() وکلفان(؟) إبان حركة 
الإصلاح في أوروباء وانتاج ديكارت الذي وضع أقدام آوروبا على طريق 
التطور التكنولوجيء أو إنتاج مارکس وانجلز ولينين» الذين وضعوا على أقدامه 
مجتمعًا جديدًا يغزو اليوم الفضاء"(. 

۱-۲- دوائر السوء: 

والتتيجة الحاسمة التي يقررها مالك بن نبي بعد التحليل التاني والشواهد 
المختلفةء تحذيرية وقائية. 

فهو يؤكد: OF‏ الإنتاج الاستشراقي بكلا نوعیه» كان شرا على المجتمع 
الاسلامي» لأنه ركب في تطوره العقلي عقدة حرمان» سواء في صورة المديح 
والإطراء التي حولت تأملاتنا عن واقعنا الحاضرء وغمستنا في النعيم الوهمي 
الذي نجده في ماضيناء أو في صورة التفنيد والإقلال من شأنناء بحيث صيرتنا 
حماة الضيم عن مجتمع cole‏ مجتمع ما بعد الموحدين» بينما كان من واجبنا 
أن نقف منه عن بصيرة طبعاء ولكن دون هوادة» لا نراعي في كل ذلك سوى 
مراعاة الحقيقة الإسلامية غير الستسلمة لأي ظرف في التاریخ» دون أن نسلم 
Martin Luther )۱(‏ (۱۵۹۲-۱6۸۳م) قسيس ومصلح الماني واستاذ فلسفة بجامعة إرقور )0 +10( 

ودكتور في اللاهوت. عارض باسم المذهب البولسي انحراف الكتيسة: ودعا إلى إصلاحها. له 

'اعترافات آوسبورغ* (۱۵۳۰) و" فصول سمالقاد (۱0۳۷). 
Jean Calvin )1(‏ (4١1614-16م)‏ مصلح تيوقواطي فرنسي روج الكلفينية بسویسرا وهولندا وإغبلتراء 

ألف مؤسسة الدين المسيحي VON!‏ جمع فيه خلاصة البروتستانتية الفرنسية . 

انظر: ).1106 (DEL 0.1378 et p.‏ 
(۳) مالك بن نبي: إنتاج للستشرقين وأثره في الفكر الاسلامي احدیث» ص ٠١‏ . 
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لغیرنا حق الاصداع بها والدفاع عنها لحاجة في نفس یعقوب LO‏ 

۲-۲- جدوی الانعکاس النهجي 0 

وبعين الخبير الستقری للعواقب» الستجلي لخفايا الصراع وخبایا الاستعمار» 
یصدر مالك بن نبي حكمه الصارم بهذا الصدد قائلا: "وعلی كل» OB‏ أمكننا 
أن نصرح بأننا نجد على کل وجه Ge‏ إيجابيًا في هذا الاستشراق» فاننا لا 
نجده في صورة الدیح» بل في صورة التفنید OO‏ 


* * * 


(۱) مالك بن نبي: إنتاج الستشرقین وأثره في الفکر الاسلامي الحديث» ص۷ . 
(۲) الصدر 405« الصفحة تفسها. 
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ما التتائج العلمية التي يمكن استخلاصها من كل ما سبق؟ وما الفائدة 
العملية من مثل هذه الدراسة لناهج المستشرقين وعلماء الغرب في بحوثهم 
الإسلامولوجية؟ وقبل ذلك» نود أن نستدرك سلفاء في خضم الصعوبات التي 
واجهتناء وتعقد إشكاليات الناهج الغربية في دراسة الأديان عامة والإسلام 
خاصة. والخلفيات الكثيرة التي تحتفهاء ما يمكن أن يكون قد سقط من حسباننا 
أو فرط من خطأ في تقويم بعض المستشرقين أو الغربیین المشتغلين في حقل 
الإسلاميات» بإبداء ملاحظتين ضروريتين: 

الأولى: أننا لا نرى هذا البحث Bow‏ جامعًا شاملاء بحيث يكفي لتكوين 
الرأي القطعي وإصدار الحكم النهائي» بخصوص جملة الخطوات المنهجية التي 
ها البحوث الاستشراقية والدراسات الغربية. Lily‏ قصرنا ELLE‏ ووجهنا 
نقدنا في إطار الحدود التي أشرنا إليها في المقدمةء مركزين على أهم المحاور 
المنهجية الكبرى» التي كانت ولا زالت تتحكم» عبر التطور التاريخي والسياسي 
للتعامل بين الغرب والشرق» في توجيه البحوث والدراسات. 

والثانية: أن اقتحام هذا الميدان على وعورته» والقيام بهذه المحاولة الشائكة 
وغير المسبوقة» فيما نعلم» وعلى الرغم من أنها لا تزعم أنها ضربة بكرء كل 
ذلك لم يثن لنا عزمّاء ولم یثبط لنا مطمحًا في نوال أجر الخطی فيما أخطاء 
إن تعذر الظفر بأجري المصيب فيما أصاب. 

des‏ فقد أخذت هذه الدراسة على عاتقها أن تكشف لنا عن جملة من 
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الحقائق آن استجلازها في حصيلة النتانج التالية: 

١‏ تبينت یقینا أن الاستشراق» بجمیع ضروبه» لم يكن يستهدف خدمة 
العلم المحض بالدرجة الأولىء بل لاحظت أنه لم يكد يتحرر من قيوده 
القرووسطية حتى كبلته الأغلال الحديثة . 

فقد اتضح لنا أنه كان وليد الكنيسة ورضيع الصليبية» وها هو ذا الآن رديف 
الاستعمار وربيب الإيديولوجية. وهو يتأهب OY‏ يصبح pols‏ الاحتواء 
والسيطرة على العالم الإسلامي . 

ولا شطط في هذا الحكم إذا CBE‏ منه على حذر» جهودا فردية نادرة» 
دون أعمال المدارس أو التيارات الختلفت أو مقررات الجامع العلمية والمؤتمرات 
الاستشراقية . 

۲ وتبعا لذلك» ولكون الاستشراق سليل الشقافة الغربية» ونتاج الذهنية 
الأوروبية» وتجسيدا لوقفها النفسي والتاريخي من الاسلام» تخبطت مناهجه 
وتضاربت اسالیه par‏ على التزیف والتشویه والانتقاص والفالطة. 

۳ ونتيجة لابذة الحق» ast‏ لي مبلغ الخطورة التي تشکلها مناهج 
المستشرقين اللتوية في اصطناع أساليب قشرية جامدة» تدور في فلك التحريف 
والتضلیل» وتحمل في طياتها سمات الفكر الغربي وتهدد العلومات الإسلامية . 

4- رغم تعشر الاستشراق في مآزق منهجية» وترديه في مزالق معرفية» 
يتجلى أنه لا يتورع عن أن يبوئ نفسه موقع الأستاذية الحضارية» وينتحل صفة 
الناطق الرسمي باسم الاسلام» بدلا من أن يكون ترجمانًا اما عنه» أو مبلغا 
صادقاء لا محاكما ولا مناوئا؛ وأقل ما ينتظر منه أن يكون Gilde‏ عنه. 

5 يلوح من هذه الدراسة أنها أمسكت بجذور الاخطاء الملازمة لمناهج 
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البحث الغربي في نطاق الاسلامیات» وتقصت کبواتها تقصیا تقرر معه با لا 
يدع مجالا للریب آنها تعود LL‏ إلى: 

۱۵ عدم تصنیف الاسلام علی حدة» وعدم إفراد دراسته ges‏ خاص 
پرتبط بطبيعة العقيدة التي یحملها ویناسب موضوعاتها كي یثمر نتائج سليمة. 

۲-۵- مجافاة الاصالة والنقاء في اعتماد الصادر الاسلامية الاساسية إلى حد 
القاطعة أحياناء والانکباب على الراجع الغربية أو الخلط بینها في غير ما روية» 
ما يولد أخطاء حتى ولو بدا حرص على حقيقة . 

Le‏ التمادي في تبني المناهج الغربية البتسرة والتجزيثية» وعدم اعستبار 
الواقع فوق الحسي والبعد اليتافيزيقي . 

4-5 الوقوع تمت الوصاية الإيديولوجية وتحت تأثير الفهوم الإغريقي - 
اللاتيني للدين والتصور اليهودي السيحي. 

۵ ترجيح الجانب المادي بتفسيراته الختلفة وعبر قراء‌ات متعددة للعلوم 
الإنسانية والتنظيرات الغربية الانتقاصية. 

LO‏ الانطلاق في فهم الإسلام من الواقع JS‏ سلبیاته. ومن خلال 
المراحل التاريخية JS‏ انحرافاتهاء وكذلك من كل ما هو "شاذ" "وغریب* 
و *مبتدع " بعید) عن معطيات الوحي والتشريع والسيرة النبوية الشريفة» مستقاة 
من مصادرها الاصلي. وبمنأى عن كل ما هو "نموذجي" أو "قدوة" أو *سنة" 
أو مفخرةٌ للاسلام» وظل أو نتاج لحضارته . 

۷۰ الخلط الزدوج في اكتناه تعاليم الإسلام ومبادئه بمعزل عن واقع مثالي 
مستوحى منها - یضربون عنه صفحا ‏ وبين واقع شاذ - تستهویهم دراسته - 
لمسلمين يبحثون عن إسلام حقيقي؛ یظنون أنه (سقاط له وتعبير عنه. 
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ذلك ظنهم آرداهم. بفعل الاعتداد بعقلنة sab yin‏ وتجرید مادي للخصائتص 
والتاریخ الاسلامي . 

١‏ أثبت مدی إخفاق المنهج التهجيني في عرض الاسلام» بالاتکاء على نزع 
الطابع الاسلامي فيه» ومحاولة "اللا أسلمة* أو اللجوء إلى التلفیق وفرضیات 
الاستلهام والاقتباس» أو إلى إخضاعه للنظرية الانتشارية والقول فيه بالوثرات» 
واستمداده من البقایا والسوابق والنقول. 

ودللت على أن ضروب الادوات الفاهي‌مية التي یستخدمها هذا النهج 
التهجيني تسعی من أجل تركيز التبعية والانتماء الجاهليء والزعم بالطابقة 
والجانسة. Why‏ بغرض ضرب الاصالة والطرافة والخاتمية والطابع السماوي؛ 
آهم میزات الدين الاسلامي بلا منازع. 

۷- خلصت إلى ایضاح عوامل التشویه والقصور في النهج الادي عختلف 
المذاهب التي تبناه: 

VV‏ من وضعية مرتابة في فهم الحقائق» جانحة إلى إنكار العالم العلوي» 
قائلة بالنسبية في كل شي*. 

VV‏ وتطورية مغلبة للتكوين الحيواني في الانسان مخضعة إياه لحتمية 
التطور وعدم الشبات» خالطة بين تفسير للإسلام وبين تحلیل للظروف 
والملابسات التي رافقته» متوخية منهجا ١ Les Woy‏ 

LY‏ وماركسية» واقعة في بؤرة الدعاية الايديولوجية AST‏ من انتهاجها 
أسلوبًا علميآ مشمراء مشنعة على الادیان با يمدها به تاريخ استغلالهاء متردية 
في وهدة أخطاء التعميم من ناحية» ومغطية» من ناحية آخری» على فقرها من 
حيث المبررات النفسية التي تجر الاعتناق» ومتسترة على عوز في الوعود العليا 
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التي تمدد في الصلاحية وتکسب الصداقية. فتجلی بذلك عقم القراءة الارکسية 
للاسلامیات . 

LY‏ وفرويدية» حبيسة الغرائز والاحلام والعقدء وأسيرة البائولوجیا 
والشذوذء هائمة في اللاواقع واللاوعي واللاشعور. . . 

OV‏ ودوركايمية» مقدسة للمجتمع» متفهة للدین ناظرة إليه على أنه 
اختلاق جمعي وطوطمية في الاصل. 

OLY‏ وتاريخية اثنوغرافية» مستعلية بالعنصر» ومتواطئة مع الاستعمار في 
نظرة عرقية وتفسيرات سطحية ومخرضة . 

VY‏ واستنتجت أن مرتكزات النهج المادي التشويهية» تتمثل في كل نفي 
للميتافيزيقيا أو للغيب والواقع غير المحسوسء وفي كل فصم للدين والدولةء 
أو للروح والمادة» أو للآخرة والدنيا. 

وفي كل نظرية تجزيئية» وکل تفسير طبقي» تطوري» حيواني أو غرائزي. 

AV‏ علما ob‏ هذا لا ينع من دراسة الجانب المادي في الإسلام لكن دون 
أن نقع في خطأ حمل الجزء على الكل . 

فبالإمكان إذن أن نقوم بدراسة اقتصادية للاسلام؛ على ألا نعتبر الإسلام 
كله اقتصاديا وليس شيئا آخر غير الاقتصادء وكذا بالنسبة إلى قضية التطور 
وغيرها. . 

فاحاصل أنه من الممكن جد أن يبحث الاسلام من بعض الزوايا أو الجوانب 
التفصيلية» دون أن يؤدي ذلك إلى قراءة US‏ نمطية للاسلام» من خلال تعميم 
دراسة جزئية. وعليه فتعدد الدراسات التخصصية مخصب. وأما تعدد القراءات 
والتنظيرات المادية فتشويهي مخل . 
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A‏ آبرر التحلیل التقدي في هذا البحثء فشل النهج الجدلي الذي لا يروم 
الحوار ابتغاء التوصل إلى معرفة الحقائق والاستفادة منهاء وإنما ينبري إلى 
التشكيك الهدام والمواربة» ويغذي الجدال الضاري بالجحود والعناد والتعصب 
والمكابرة» في تناوله لظواهر الوحي والنبوة والرسالة. 

وبينت بعد ذلك» أنه لا يخدم أغراضا علمية. كما أحسب أن المنهج 
الغزالي لا يتردد في البراءة من هذا الشك المبتذلء وكذلك يكون المنهج 
الديكارتي في نفرة منه وخحجل. 

4 استرعى المنهج التمجيدي اهتمامي» فتتبعت صيغ التقریظ» وتقفيت AT‏ 
الثناء والإطراء» فتأكد لي تفخيم في غير محلهء وقدح في صورة مدح» 
وإشادة بالشكل وإدانة للمضمون. فعلمت أن ضره أكبر من candi‏ وأنه صادر 
عن ترف ومراوغة وتخدیر» وليس نابعا من عرفان وإكبار وتقدیر» ولذا اتهمت 
الابولوجیا الزائفة في ترويجها لممدوحات ثانوية معینة» وتحاشيها لتمجيد مآثر 
أهمء ومفاخر أجل . وانتهيت إلى أن الاستشراق التقريظي وبال كله على الفكر 
الإسلامي» اللهم إلا ما خضع منه لعاییر الإنضاف وضوابط المصداقية. وما 
خلاه فمغالط مخاتل. 

-٠١‏ وفي التحليل الأخير فإن التقييم الإجمالي لإنتاج المستشرقين 
والإسلامولوجيين الغربيين يسمح بتقسيمه قسمين: 

يتعلق أحدهما بالنقد الذي انتهجه الاستشراق ووجهه إلى الإسلام. وهو 
نقد» كما تبدى» یتسم بالذاتية والتحيز والاندفاعية» Le‏ يجعله يتطاول على 
المنهج العلمي. 

فالاستشراق لا تنصب اهتماماته على قراءة نقدية بناءة للانتاج الفكري 
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الإسلامي» Us‏ يعمد إلى إعادة ترکیب هذه القراءة بتفكيك النصوص الاصلية 
والتصرف فيهاء أي إنه بنتج» وهذا هو القسم الآخرء Gas‏ انیا إلى جانب 
الخطاب الأول Gall‏ بالنص المرجعي» ويحاول أن يجعله بديلا رسميًا . 

والإشكالية التي يطرحها هي أنه خطاب تلقيني مدرسي (سكولاستيكي 
ودغماتي)» يجعل من نفسه وسيطا بين النص والقارئ» على الرغم من أن 
mali‏ التي توخاها تثبت» كما أسلفناء أنه لم يرق إلى التعصامل مع النص 
بموضوعية ونزاهة . 

هذا من النتائج العلمية» وأما عن الفائدة العملية» فان دراسة کهذه لا تعدم 
من جدوى في قراءة نقدية Lely‏ للمناهج الغربية الملتوية» واستطلاع خفاياها 
التي لا ترا ولا تكب ولا تقال عادة» Uy‏ يستجليها جهد فكري يقظء یعرف 
كيف يوظف OT‏ من القرآن الكريم توظيقًا عمليّاء فيحولها إلى أداة عملية في 
مجاله . 

۱- فهو يرفض الناهج النحرفة ویستتکف عن تقليدها امتثالا لقوله تعالی: 
ولا تركثوا إلى الذين طلموا ‏ (مرد: ۳ 

فالنهي وارد في هذا السياق» عن الارتكان إلى المستشرقين الذين ظلموا 
الدراسات الإسلامية ظلمًا منهجيًا ومعرفيًا. 

۲- وهو يجند طاقاته العقلية ومواهبه الفكرية في استقراء سياسة المرامي 
وفلسفة الاهداف البيتت» أخذ) بالحذر العلمي والعقدي الذي تشير إليه الآية 
Ze‏ هنا: يا Ug‏ الدين منوا خُدُوا حذركم 4 [النساء: ۰0۷۱ أو قوله سبحانه: 
ود الذين کفروا لو تففلون 4 [الساه: ۰]۱۰۲ 
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۳- وهو بعد ذلك» يعدل في الحكم والتقويم عملا بتعاليم الآية الكريمة: 
ولا يجرمتكُم شان قوم علئ ألا توا اعدا هو أقرب للتفوی)» LEA sl‏ 

ولا یخمط أهل الفضل فضلهم اقتداء بقوله عز وجل: 

هل جزاء الإحْسان COLE NY‏ [الرحمن: .]٠٠‏ 

4- وهو لا يقف من إنتاج الفکر الغربي ومناهجه في معامحة قضایا الاسلام 
والسلمین موقف اللاحظ السلبي بل إن الوجهة الاعلامية للدعوة الاسلامية 
لتملي عليه تکلیقا أن یتصدی لرفع التحدي والتعدي في عصر مطبوع على 
الصراع الفكري واحضاري» ce‏ بسلطان الاعلام الآلي والاقمار الصناعية» 
وأن يقاوم التمویه والتعتیم بالإنارة والتصویب. حتی لا تتراکم الأخطاء وتتکرر 
فتتقرر . 

> آفمن glee‏ إلى الحق أحق أن ge‏ امن لآ يهي إل Gees OF‏ (برنس: ۰0۳۰ 
طقل لله ارق والمفرب بهدي من يشاء إلى صبراط CE‏ :۰616۲ 

وبعد» فلا آزعم أنني وفيت الموضوع حقه أو أحطت BIS‏ جوانبه» فمسألة 
eu‏ من اعقد السائل وأهمها واکثرها حيوية في مسار الامم olay‏ 
الحضارات» لا سیما إذا تعلقت بعالم الافکار والعقائد والادیان. 

والذي أرجوه؛ أن أكون قد وفقت بفضله سبحانه» في طرح إشكالية مناهج 
البحث في الاسلامیات. ولفت الانظار إلى آبرز محاور النهجية الاستشراقية 
التي تتبارى في مقاربة العطیات الاسلامية من خلال منطق نفعي» وذهنية غربية 
ورواسب نفسية لا تساعد دائمًا على الفهم الصحیح والادراك السلیم لشرعة 
الاسلام. 

كما آمل أن یکون هذا البحث قد اسهم في النظر إلى الاستشراق بعين 
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العصر وملابساته» وانزاله منزلته الطابقت والتنبيه على الابعاد الختلفة لناهجه 
التعددة واسالیبه التنوعة. 
والله أعلم وعلیه التکلان وقصد السبیل. 


ا * * 


لضف 


uct‏ ا مصادووا مرجع 


١‏ القرآن الكريم. 

past -‏ (علي): 

۲ الذاهب السياسية العاصرة. سلسلة "اقرا" . مطبعة العارف ومكتبتها بمصر. 
(دون تاریخ). 

- إدوارد (سعید) : 

۳ الاستشراق: تعریب كمال آبي دیب ط۲. مؤسسة الابحاث العربية. 
بیروت. ٤۱۹۸م‏ . 

- أسد (محمد): 

-٤‏ الاسلام على مفترق الطرق. ترجمة د. عمر فروخ. دار العلم للملایین. 
بیروت. (دون تاریخ). 

- إسماعيل (محمد عماد الدین): 

5 النهج العلمي وتفسیر السلوك. ط۳. مکتبة النهضة الصرية. القاهرة 
=e VAVA‏ 

- آعوشت (بکیر بن سعید): 

1 الاسلام ومدرسة فروید . دار البعث. قسنطینة. ۰2۱۹۸۳ 

- الالوسي (البغدادي): 

۷- روح العاني في تفسیر القرآن العظیم والسبع الثاني . دار إحياء التراث العربي. 
بیروت. (دون تاریخ). 
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- أمين (احمد): 

A‏ فجر الاسلام. (۳اجزاء). طه. BL‏ التالیف والترجمة والنشر. القاهرة. 
۷۱ ۰۱۹۹۲ 

- آوسبورن: 

-٩‏ الا رکسية والتحلیل النفسي . ترجمة د. سعاد الشرقاوي. ط۲. دار العارف. 
القاهرة. ۸۱۹۸۰ 

- البخاري gf)‏ عبدالله محمد بن إسماعيل ت۲۵۲ه): 

٠‏ صحیح البخاري . (۱۰اجزاء). ط٤‏ . عالم الکتب» بیروت. 

- بدوي (عبدالرحمن): 

۰2۱۹7۸ مناهج البحث العلمي: مكتبة النهضة العربية. القاهرة.‎ -١ 

- بروکلمان (کارل): 

۲ تاريخ الشعوب الاسلامية . تعریب نبیه أمين فارس ومنیر البعليکي. ط٤‏ . 
دار العلم للملایین؛ بیروت. Hp VAN‏ 


- البنداق (محمد الصالح): 

۳- الستشرقون وترجمة القرآن الکریم . منشورات دار ال فاق الجديدة. بیزوت. 
۰ 

- البهي (محمد): 


6 - الفکر الإسلامي الحديث وصلته بالاست‌سمار الغريي. ط1 . دار الفکر 
بیروت . pi‏ 
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- بوبوف: 

۰6 نقد علم الاجتماع العاصر . ترجمة ناظم عیون السود. ط۲. دار دمشق. 
سورية. ۱۹۷6م. 

- الترمذي (أبو عیسی محمد بن عیسی بن سورة ت۲۷۹ه): 

١‏ سان الترمذي. (0اجزاء). ط۳. دار الفكرء بیروت. ۱۹۷۸م 

- جاد الکریم (حسني محمود): 

۷- محاولة لاعادة oly‏ الذات السلمة دار الاعتصام. القاهرة. op VAAL‏ 

- جريشة (علي محمد) وغیره: 

۸- أساليب الغزو الفكري للعالم الاسلامي. ط۳. دار الاعتصام. القاهرة. ۱۹۷۹م. 
- جلبي (خالص): 

4- في النقد الذاتي. ط۲. مؤسسة الرسالة. بیروت. ۰2۱۹۸۶ 

- الجندي (آنور): 

۰ - آخطاء النهج الغربي الوافد . دار الکتاب اللبناني. بیروت ۰۱۹۷۶ 

۱- تصحیح آکبر خطأ في تاريخ الاسلام احدیث. دار الاعتصام. القاهرة. 
(دون تاریخ) . 

TY‏ حركة اليقظة الاسلامية. دار الاعتصام. القاهرة. ۱۹۷۹م. 

۳- سموم الاستشراق والستشرقین في العلوم الاسلامية . دار الشهاب . باتنة. 
۷ 

TE‏ صفحات مضيئة من تراث الاسلام . دار الاعتصام. القاهرة. ۱۹۷۹م. 


۰۵ المؤامرة على الاسلام. ط۳. دار الاعتصام. القاهرة. 1910م 
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- اليقظة الاسلامية في مواجهة الاستعمار . دار الاعتصام. القاهرة. ۰2۱۹۷۸ 
- جولد سیهر (اجناس): 

VV‏ العقيدة والشريعة في الاسلام. تعریب محمد یوسف موسی وآخرین. دار 
الرائد العربي . بیروت. فبرایر ۰2۱۹۶۲ 

- ابن حبان (محمد بن آحمد آبو حاتم التميمي ت٤‏ ۰ ٣ه):‏ 

TA‏ کتاب الجرمین» تحقيق محمود إبراهيم زاید(۳اجزاء). دار الوعي. حلب. 
Ta‏ 

- حبنكة اليداني (عبدالرحمن حسن): 

4 اجنحة الکر الثلاثة وخوافیها . ط۵ . دار القلم» دمشق. 19857م. 

- الحجي (عبد الرحمن علي): 

. اضواء على الحضارة والتراث . مطابع الخط. الکویت. ۱۹۸۷م‎ -' ٠ 

۱ نظرات في دراسة التاريخ الإسلامي. ط۳. مكتبة الصحوة. بیروت. 


۹ 

- الحسني (هاشم معروف): 

NY‏ دراسات في الحديث والحدئون . ط۲. دار التعارف للمطبوعات. پیروت. 
۷۸ 


- حسيني (محمد محمد): 

۳ الاسلام والحضارة الغربية . ط . دار الارشاد. بیروت ٠۹1۹‏ م. 

- حقي (إحسان): 

"ل الاسلام أو الشيوعية. الدار السعودية للنشر والتوزیع. جدة. ۳۸۹١ه.‏ 
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- حمید الله (محمد) وآخرون: 

0 هل للقانون الرومي تأثیر على الفقه الاسلامي؟ . دار البحوث العلمية. 
پیروت. ۱۹۷۳م. 

- خان (وحید الدین): 

. الاسلام یتحدی. تعریب ظفر الاسلام خان. ط۲. دار البحوث العلمية‎ ١ 
۱۳۹۳ لکنو.‎ 

- الخربوطلي (علي حسني): 

VV‏ الستشرقسون والتاریخ الاسلامي. إصدار الجلس الاعلی للشوون 
الاسلامية. القاهرة. ۱۹۷۰م. 

- الخطيب (عمر عودة): 

۸ المسألة الاجتماعية. مؤسسة الرسالة. بیروت. ۱۳۹۰ه. 

- خفاجي (محمد عبد النعم): 

4 البحوث الأدبية مناهجها ومصادرها. ط۲. دار الکتاب اللبناني. بیروت. 
۰ 

- ابن خلدون (عبد الرحمن ت۸۰۸ه): 

۰ 4 القدمة. ط٤‏ . دار الکتب العلمية . بیروت. ۱۳۹۸ه. 

- خلاف (عبدالوهاب): 

£1 علم اصول الفقه. ط۱۲ . دار القلم. الکویت. ۰2۱۹۷۸ 

- خليفة (عمر): 

۲ الدین والسلوك الانساني. دار الشروق. بیروت. ۱۹۲۸م. 
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- خلیل (أحمد خلیل): 

۳ جدلية القرآن. ط۲. دار الطليعة. بیروت. ۰2۱۹۸۱ 

- خلیل (عماد الدین): 

4 التفسير الاسلامي للتاریخ. ط۲. دار العلم للملایین. بیروت. فبرایر 
۸ 

۰ مع القرآن في عاله الرحب. ط۲. دار العلم للملایین. بیروت. ۰2۱۹۸۰ 
- دراز (محمد عبدالله): 

£1 دراسات إسلامية في العلاقات الاجتماعية واللولية . Yb‏ دار القلم. 
الکویت. 1914م 

۷ النبأ العظيم. ۲ . دار القلم. الکویت. ۱۳۹۰ه.. 

- الدسوقي(محمد): 

۸- منهج البحث في العلوم الاسلامية . دار الاوزاعي. القاهرة. ۱۹۸6م۰ 

- دورکایم (امیل): 

4 قواعد النهج الاجتماعي. ترجمة د. محمود قاسم. YL‏ دار العارف. 
القاهرة. ۱۹۵۰م. 

- دویدار (برکات عبد الفتاح): 

۰ الحركة الفكرية ضد الإسلام. إصدار الرکز العالي للتعليم الاسلامي. 
جامعة آم القری مكة الکرمة. ۱6۰1ه. 

- دیکارت (رینیه): 

۱ مقال عن النهج . ترجمة محمود محمد الخضيري. ط۳. الهيثة المصرية 
العامة للکتاب. مصر. ۱۹۸۵م. 
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- الراري (الامام الفخر ت 1۰۵ه): 

۲ التفسير الکبیر . ۲ . دار الکتب العلمية. طهران. (دون تاریخ). 

- ریکمان (ه. ب): 

۳- منهج جدید للدراسات الإنسانية. ترجمة وتعلیق. علي عبد العطي محمد 
وغیره. مکتبة مکاوي. بیروت. ۰۸۱۹۷۹ 

- زقزوق (محمود حمدي): 

6 - الاستشراق والخلفية الفكرية للصراع احضاري. نشر OLS‏ الامة. قطر. 
صفر الخير. ٤‏ ۱6۰ه. 

- الزمخشري: (جار الله آبو القاسم محمود بن عمر ت۵۳۸ه): 

00 آساس البلاغة. دار الفکر. بیروت. ۱۹۷۹م. 

- الزنجاني (أبو عبدالله): 

7 تاريخ القرآن. نشر منظمة الاعلام الاسلامي. طهران. صفر VEE‏ 

- آبو زهو (محمد): 

۷ الحديث وللحدئون. دار الکتاب العربي. بیروت. ۰۸۱۹۸۶ 

- الزيادي (محمد فتح الله): 

0A‏ ظاهرة انتشار الاسلام وموقف بعض الستشرقین منها. المنشأة العامة للنشر 
والتوزیع والاعلان. طرابلس (لیبیا). ۱۹۸۳م . 

- زیان عمر (محمد): 

04 البحث العلمي مناهجه وتقنياته. ط 4 . دار الشروق. جدة. ۰2۱۹۸۳ 

- سابق (سید): 


۰- فقه السنة. (۳ آجزاء). دار الکتاب العربي. بیروت. (دون تاریخ). 
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- السامرائي (قاسم): 

۱- الاستشسراق بين الوضوعية والافتعالية. دار الرفاعي للنشر والطباعة 
والتوزيع . الریاض. ۱۶۰۳ه. 

- السباعي (مصطفی): 

7 الاستشراق والستشرقون. مكتبة دار البيان. الکویت. ۰2۱۹۲۸ 

۳- السنة ومکانتها في التشريع الاسلامي . ط". الکتب الاسلامي. بیروت 
ML‏ 

- سزکین (فژاد): 

4 تاريخ التراث العربي. تعریب د. محمود فهي حجاري وآخرین. طبع إدراة 
الثقافة والنشر بجامعة الامام محمد بن سعود الاسلامية. الریاض. LAVERY‏ 

- سعفان (حسن شحاته): 

10 تاريخ الفکر الاجتماعي. ط٤‏ . دار الله ضة العربية. مصر. ۱۹1۵م- 
ككقام. 

- السمالوطي (نبيل محمد توفيق): 

VV‏ الإسلام وقضايا علم النفس الحديث. ط۲. دار الشروق. جدة. ۱۶۰4ه. 
- السمان (محمد عبدالله): 

۷- مفتریات الیونسکو على الاسلام. سلسلة للختار الاسلامي للطباعة والنشر 
والتوزیع . القاهرة. ۱۹۷۲م. 

- السهيلي (أحمد بن آبي الحسن الخثعمي ت۵۸۱ه): 

۸- الروض الانف في تفسیر السيرة النبوية لابن هشام. تحقيق ab‏ عبدالرژوف 
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سعد . دار الفکر . القاهرة. (دون تاریخ). 

- السيوطي (جلال الدين عبد الرحمن آبو بكر ت۱۱٩ه):‏ 

4- آسرار ترتیپ القرآن. دراسة وتحقيق عبدالقادر احمد عطا. ط۲. دار 
الاعتصام . القاهرة. 2۱۹۷۸ 

- ۷- الاتقان في علوم القرآن. (جزآن). . المكتبة الثقافية . بیروت. ۰2۱۹۷۳ 

/١‏ الخصائص الکبری . (جزآن). دار الکتب العلمية. بیروت. ۱۳۲۰ه. 

— شامة (محمد): 

۰2۱۹۸۰ الاسلام في الفکر الأوروبي. مكتبة وهبة. القاهرة. فبرایر‎ VY 

tal -‏ (صبحي): 

VF‏ معالم الشريعة الاسلامية . ط۲. دار العلم للملایین. بیروت. ۱۹۸۰م- 

- الصدر (محمد باقر): 

VE‏ الرسل الرسولء الرسالة. دار التعارف للمطبوعات. بیروت. (دون 
تاریخ). 

- ابن الصلاح (آبو عمرو date‏ عبد الرحمن الشهرزوري TONES‏ 

. علوم الحديث . تحقيق وتعلیق د. نور الدين عتر. المكتبة العلمية . بیروت‎ Vo 
۱ 

- صلیبا (جمیل): 

۲- العجم الفلسفي . دار الکتاب اللبناني. بیروت. ۱۹۷۱م. 

- طنطاوي (علي وناجي): 


۷ آخبار عمر . ط۳. دار الفکر. بیروت. ۱۹۷۳م. 
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file -‏ (فاخر): 

= ava معجم علم النفس . ظ۳. دار العلم للملایین. بیروت. آذار‎ VA 

- عبد الباقي (فؤاد): 

V4‏ العجم الفهرس لألفاظ القرآن الکریم . دار إحياء التراث العربي. بیروت. 
۵ ابریل 1456م 

- عبد الحميد (محسن): 

۰ الذهبية الاسلامية والتغيير الضاري . ط۲. سلسلة کتاب الامة. دار 
الکتاب القطرية . الکویت . جمادی الاخرة 5 AVE‏ 

- عبد العزیز (آمیر): 

۱ النظرية الماركسية في ميزان الاسلام. مکتبة الاقصی. عمان. ۰2۱۹۸۱ 

- عبد الکریم (محمد الغریب): 

AY‏ البحث العلمي: التصميم والنهج والاجراء . مکتب الجامعة الحديشة. 
الاسکندرية. ۰2۱۹۸۲ 

- عتر (حسن ضیاء الدین): 

. حقائقه وخصائصه في الکتاب والسنة. نقض مزاعم الستشر قين‎ call وحي‎ AY 
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الکشافات العامة 


آدم عليه السلام ۱۳۰. 

۹۸ GEV ۰۳۵ ۰۳۱ LT 

YOO الاشورية‎ 

إبراهيم عليه السلام ۰۱۰۵ ۰۱۱۲ 
YE ۷۱‏ ۱۳۹ 

الایستمولوجیا الاجتماعية ۲۲۸. 

آبو بكر الصدیق ۰۲۵۹ 0۳۰۵ ۰۳۰۱ ۰۳۰۷ 
أبو بكر (القاضی) ۰۳۰۷ 

أبو شاه ۳۵۹. 

الایولوجیا والایولوجین (الذهب 
ال قريظي) ۰۱۷ ۰۲۱ ۰۳۸۰-۳۷4 
۷۲ ۰۳۸۳ للق ملق ۰۸۱۷ 1۲۱ 
آبو هريرة ۰۱۳۶ ۰.۳۵۹ 

ابي بن کعب ٣۰٤‏ . 

الاتراك ۲۵۷. 

الاتقان في علوم القرآن (کتاب) ۳۰۱. 
أجنحة SU‏ الثلاثة وخوافیها (OES)‏ 
EV ۰‏ 

آحمد أمين ۱۳۳. 

۰۱۳۷ ۰۱۱۷ بن حنبل‎ deol 

آحمد عطا ۰۳۰۳ 

اختلال مناهج البحث الاستشراقي 
(کتاب) ۲۳. 

اخطاء المنهج الغربي الوافد (کتاب) ۰۲۲ 
1.۲ 0 


الاخوان السلمون ۳۷۸. 

الادب العريي (کتاب) 1۳ . 

إدلرء الفرید ۰1۳ ۲۰۰. 

[دوارد سعید ۲۰» ۳۲. 

ارادوفو 5۰۸ . 

آرسطو ۰۱86 ۰۱4۵ ۰۱۵۰ ۰4۱4 
الارسطية ۰۱66 ۰۱۸۱ 

آرنالدیز 4۰۸. 

آرنولد ۰۳۹۳ 

أزمة العالم العاصر (کتاب) ۰۳۹۷ 
اسالیب الغزو الفكري للعالم الاسلامي 
(کتاب) ٤۷‏ . 

.۲۹۲ CW 60 ۰۲۶ اسبانیا‎ 

YEO ۰1۷ استرالیا‎ 

۲۲-۲۰ ۰۱۵-۱۱ ۰۸ ۰۷ الاستشراق‎ 
60+ CEA ۲-۳۸ FY ۰۳۱ ۶ 
۰۷۲ ۰۷۳ ۰۷۰ ۰1۹ كلك‎ ۷۰ 604 
۱۲۵۸ ۰۲۱۷ ۰۱۷۹ ۰۱۵۳ CATV لف‎ 
۳۱۹ ۰۳۱ ۰۳۱۵ TE TAA ۳ 
۳۹۳ ۰۳۹۰ POE FEA ۰۳۲۳ ۲ 
4۱۵ 4۱۲-4۱۰ ۰4۰۸ ۰۰۷ ۹ 
EYA ETT ۰4۲۲ ۰۱۹-۷ 

.۳۲ ۰۲۰ (tS) الاستشراق‎ 

الاستشراق بين الوضوعية والافتع الية 
(کتاب) ۰۲۲ ۰۳۲ ۹۸. 
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الحضاري (کتاب) ۰۲۰ ۵7. 
الاستشراق والستشرقون (کتاب) ۰۲۰ 
۹ ۳۸۶ 

الاستشراق والستشرقون (مقالة) ۳۹. 
الاستعلاء ۰۲7 

4۰ ۰۳4 ۰۲۰ ۰۱6 ۰۱۲ الاستعمار‎ 
EVE ۷ Y=. cof cE CED 
۰۲۹۵ ۰۲۸۹ ۰۲۷۳ لكك‎ ۶ ۸۲ 
1۲۲ ۰1۱٩ ۰۱۲ ۰۳۸۰ ۷ 

إسحاق عليه السلام ۱۳۹ . 

ابن (سحاق ۳٤۹‏ . 

آسرار ترتیب القرآن (کتاب) ۳۰۰. 
الاسرائیلیات ۰۲۱ ۳4۵. 

آسطورة قبيلة مود ۱۳۸. 

الاسکندر ۲۹۲. 

۰۱۷-۱۵ ۰۱۳ ۰۱۱ ۰۹-۷ الإسلام‎ 
EN ۰۳۸ ۰۳۷ ۳۲ ۹ 
۱۳-۷۰ 604 فى لم كف لاف‎ 
قعل‎ ۱۰۶ ۰۱۰۱-۹۷ CAV «VV الل‎ 
۰۱۳۶-۱۳۳ ۲۷۳ ۷ ۷ 
۱۵۳-۱۵۰ AE MET AEN ۷ 
۰۱۷۷ ۰۱۷۳ ۰۱۷۲ AA ۹ 
۱۱۸۹-۱۸۷ ۰۱۸4-۱۸۲ ۰۱۸۰ ۹ 


۰۲۳۷ ۰۲۳-۲۳۰ ۰۲۲۸ ۲۲ ۰۱ 


YOU Yor ۰۲۵۲ ۰۲۸۵-۲۱ ۹ 
۲۷۲ ۲۱۹ حمل ككل متك‎ ۸ 
۰۳۰۳ ۰۲۹۸ ۰۲۹۲-۲۹۲ 1۸۸-۲ 
۱۳۲۷ ۰۳۲۳-۳۲۱ ۵۳۱۹ ۳۱۰ ۳ 
FET ۰۳۸۵ FEY ۰۳۳۶ ۰۳۳۳ ۸ 
۳۹۲-۳۹۳ ۰۳۷۳ ۰۳۱۸ ۰۳۹۸ ۷ 
CEM EV 6۰۵ CET ۰۰ ٩ 
CEY ۰4۲۱ كلق‎ ۰4۱۵ ۰۱۳ ۲ 
1۲۸ ۰1۲۱ ۲۵ ۳ 

الاسلام على مفترق الطرق (کتاب) ۰۲7 
تن 

الاسلام في الفکر الاورويي (کتاب) ۰۷۲ 
الاسلام في وجه التغريب (كتاب) 1۲ . 
الإسلام قوة عالية متحركة (كتاب) ٤٠١‏ + 
الاسلام وإشكالية المنهج في الخطاب 
المعرفي (کتاب) ۰۳۱۰ 

الاسلام والحضارة الغربية (کتاب) ۳۵. 
الاسلام وقضایا العصر (کتاب) ۰۲3۸ 
الاسلام وقضایا علم النفس الحديث 
(ots)‏ ۱۹۹. 

الاسلام وم درسة فروید (ES)‏ ۰۱۹۷ 
WSs‏ 

الاسلام یتحدی (کتاب) ۲۶۳. 
الاسلامولوجیا ۰۱۲ ۰۱۵ ۰۲4 VE‏ 
۸ ۷ ۳۹۶ 


EVE ۰۷۳ ۰۱۲-۱6 ۰٩ الإسلاميات‎ 
۲۹۵ ۰۲۱۱ ۰۱۸۸ ۰۱۸۷ GAY فى‎ 
FAY ۰۳۸۸ ۰۳۲۵ ۰۳۱۰ ۸ ۲ 
EYA ۰1۲۵ ۲۳ ۱ 

إسماعيل عليه السلام ۰۱۱ ۱۳۹ - 
إسماعيل الكيلاني ۲٠۸‏ . 

الاسناد في الحديث ۳٤١‏ . 

. ٠١ الاشبنغلرية‎ 

الاشتراكية ۰۱۲۰ 8۰۷. 

آشعة خاصة بنور الاسلام (کتاب) ۰۳۹۸ 
اصول الاساطیر الاسلامية في القرآن 
وحياة الانبیاء (کتاب) ۰۱۳۸ 

أصول الحديث (tS)‏ ۲۳. 

آضواء على البحث والصادر (کتاب) 
۸۹ 

آضواء على الحضارات والتراث (ES)‏ 
CYAN‏ 

آطواق الذهب (کتاب) 1۳ . 

الاعلام الصهيوني ۰۲۷۷ 

الاغاني (کتاب) 4۰۸ . 

إفريقيا ۰۳۱ ۰۳۵ ۰۹۸ 

آفلاطون ۰۱۸۹ ۰۲۲۵ 

الافلاطونية ۰۱۸۱ ۰۲۲۵ 4۰1 
الاقطاعية ۰.۱۸۰ 

الاقلية الموريسكية ٤۸‏ . 


آکبر شاه ۲۵۷. 

أكرم ضیاء العمري ۲۳. 

اکلیمنطس الخامس ٤٤‏ . 

YE) آلبانیا‎ 

آلف ليلة وليلة (کتاب) 4۰۸. 

آلفونسو السادس 4۵ . 

إلكترا ۰۲۰۷ 

SW ۰4٩ آلانیا‎ 

AY الالوسي‎ 

الامامة ۰۲۸ ۰۱۳ 

الامبراطورية العثمانية 4٩‏ . 

۰۲۷۷ ۰۲۵۵ ۲۰ ۰۱۲ AJL, الا‎ 
۰۳۷۹ ۰۳۷۸ ۹ 

الامبيريقية ۰۱۸۳ 

أمير عبدالعزیز ۰۱۸۳ 

ابن الانباري ۳۰۱. 

ناج المسعشرقين وأثره في الفکر 
الاسلامي الحديث (كتاب) ۰۲۱ ٤١١‏ . 
الانتروبومورفیزم 201757 ۳۲۳. 
الانتشارية (منهج) ۰۱۰۵ ۱۰۷- 

۰۳۸۲ ۰۲۹۲ ۰4٩ اجلترا‎ 

EVA ۲۵۰ ۰۲۱۱ ۰۱۸۳ انجلز‎ 
۰۳۱۲ ۰۲۹۷ ۰۱۲6 ۰۱۲۲ الانجیل‎ 
AA 

آندري» طور ۰۳۱۹ ۰۳۲۵ 


£ov 


الاندلس ۰۳ 80 ١٤ء‏ ۰۲۸۹ ۰4۰٩‏ 
اندونیسیا ۰۵۱ 04+ 

أنس بن مالك ۰۱۱۵ ۰۳۵۱ ۳۵۹. 
الانسان بين المادية والاسلام (کتاب) 
۳-۹ 

الانصار ۸ ۱۷ . 

آنور الجندي ۰۲۱ ۲٦ء‏ 
۰ ۷ ۰۲۲۱ ۲۳۱ 


1° 


. ۱۷١ منصور‎ Gal 

الاهرام ۰۱1۷ 4۱۰ 

أهل السنة والجماعة ۱6۸. 

آهل الکتاب ۰۱۱۵ 

آهل الکهف ۲۹۲ . 

آودیب ۲۰۷. 

۳۲۵ ۳۲ ۰۳۱ ۰۲۲ ۰۱۲ ۰۷ آوروبا‎ 
۵۳ ۵۲ ۵۰ LEA EA GEE ۸ 
۰۲۱۱ ۰۱٩۱ ۰۱۵۳ ٩ ۷ 
۲۵۹ ۰۲۵۸ ۰۲۸٩ ۰۲۲۸ YY ۱ 
EVA ۰1۱6 ۰۳۸۱ ۰۲۹ ۳ 
.۲۰۲ آوسبورن‎ 

ايران ۵۱. 

ايروس (الإله) ۱۹٩‏ . 

الأيوبيون ۲۵۷. 

بابل ۰۱۳۹ 

البابية 1۰۷. 


£0A 


بارت» رودي 00+ 

۰۳۹۲ ۰۲6۶ ۰8٩ ۰۱۲ باریس‎ 

الباطنية ۲۵۵ ۰4۰۷ 

. ۲۱٤ بافلوف‎ 

پالر» نورمان ٥۸‏ . 

بجاية ۲۹۲. 

البحث ۹۲-۸۹ . 

البحث العلمي CAV‏ ۰۹۰ ۰۱۳۰ ۰۱۳۹ 
TI ۰ Ve NY LAS‏ ۳44 
البحث العلمي: التعميم والمنهج 
والإجراءات (كتاب) LAY‏ 

البحث العلمي: مناهجه وتقنياته (کتاب) 
١ AY‏ 

البحر التوسط ۰۳6 

الب‌حوث الادبية: مناهجها ومصادرها 
(کتاب) ۸۷. 

بحوث في تاريخ السنة الشرفة (ALS)‏ 
Aus‏ 

بحوث في تاريخ القرآن وعلومه (کتاب) 
A LE‏ 

البخاري ۳۵۷. 

. ۲٤٠ البراغماتية‎ 

البربر ۲۵۷. 

برتران» لويس EVE‏ 

البرتغال 1۷ . 


برجیشتال ۱۳ . 

برغسون ۱۹۹ . 

بركات عبدالفتاح jus‏ 94 . 

. ۱٤١ برمنيد‎ 

برنار ۲۹۲. 

برنارد شو ۰۷۱ 

برنشفيك ۷۱. 

البرهان والطيبي (کتاب) ۰۳۰۱ 

برو» جان ۰۳۱۵ 

پروکلمان» کارل ۰۱۳ ۰۱۱۳ ۰۱۳۷ 
۸ ۰۱۷۷ ۰۲۵۵ ۰۲۹۲ ۰۲۹۷ ۰۳۲۰ 
ry‏ 

بروت ۰4۰ 

. 1۷ ble, 

بريل» ليفي ۱۹۸ . 

البصرة ۰۳۰ 

بطرس الحترم ٤٤‏ . 

۰4۰٩ بغداد‎ 

بکتول» ولیم 4۰۰ 

البكداشية 1۰۷ . 

بکیر بن سعید آعوشت ۰۱۹۷ ۰۲۰۰ 
البلاذري ۰۲۷۵ 

بلاشيرء فریجس ۰۲۹۲ ۰۳۰۲ ۰۳۰۵ 
۰۹ ۳۲ ۳۹۱ 

پلجیکا ۰۲۶ 1۷. 


بلقاسم الغالي ۰۲۰ 

بتو إسرائيل ۱۲۲. 

بنو أمية ۰4۱۰ 

بنو قريظة Yoo‏ 

البهائية ۰1۰۱۷ 

بوذا ۰۱۷۰۵ ۰۳۲۰ ۳۳۵. 
البوذية ۰۱۳۳ ۰۱۵۳ 

بروميثوسي ۰۲۰۷ 

بوسکیه» ج. ه. ۰۱۰۲ 
بوكاي» موریس: ۰۱۲۵ AVVO‏ 
بولانفيليي ۰۳۲۵ 

بولس (القدیس) ۰۳۲۱ 

بولونیا ۰۲۶۱ 

بویوف 1۸۷ . 

بيرل» دافيد ۲۹۸. 

بیفتو» جان ۰۱۷۱ 

بيكون» فرنسیس ۰۲۲ ۸۵ 
البيهاميورية ۰۱۹۹ 

البيهقي ۰۲۷۵ ۰۳۰۱ 
البيوترموديناميكية ۱۷۳ . 

بییر الوقر ۰۲۸۹ ۰۲۹۲ 

تاريخ الا داب العربية (کتاب) ۱۳ . 
التاریسخ الاسلامي ۰۲46 ۰۳۵۳ ۰۲۵۵ 
۱۵۹-۷ ۰۲۱۲ ۰۲۱۳ ۰۱۲۷۳ ۰۳۷۹ 
۰ 6 


£04 


تاريخ التراث العربي (كتاب) ۰۲۳ 
۳:۹ 

تاريخ الدولة العثمانية (کتاب) ۱۳ . 
التاریخ السياسي للدولة العربية CES)‏ 
YU‏ 

تاريخ الشعوب الاسلامية (کتاب) ٠۲١‏ . 
تاريخ القرآن (کتاب) ۰۲٩۳‏ ۰۳۰۵ 
التاریخ النقدي لعقائد وعادات أمم الشرق 
(کتاب) ۰۳۹۳ 

التاریخ والتاريخانية (کتاب) ۲۵۶. 
التاريخانية ۰۱۲ ۰۲۵۳ ۲۵4. 

التبشیر ۰۱۳ ۰۲۰ ۰4۰ 4۳ 46 4۱ 
607 لكت YOA‏ ۰۳۷۱ ۰۳۷۷ ۰۳۹۳ 
التجريبية ٠١١‏ . 

تدریب الراوي (کتاب) FEO‏ 

تدوین الحديث ۰۳۱۲-۳۹۰ 

تذكرة الحفاظ (کتاب) ۳۵6. 

تراث الاسلام ۰8۵ ٤۹‏ . 

ترکیا ۰۵۱ ۰1۰ ۰۲۵۷ ۰۳۹۲ ۰4۰٩‏ 
الترمذي ۰۱۱۷ ۳۵۹ 

تسكانياء دوق ٤۸‏ . 

EE ۰۳۲۱ ۰۱2۱ ۰۱۶ التصوف‎ 
ENF ۷ 

. ٤١ التقریب‎ 

التفسیر الاسلامي للتاريخ ۲۹۹-۲۹۰ . 


CR] 


التفسير الاسلامي للتاریخ (tS)‏ ۲۵۳. 
التقریظ ۰۳۷۹-۳۷۳ ۳۷۷. 
التوراة ۰۱۲۲ ۰۱۲۶ ۰۵۳۰۹ ۰۳۱۱ 
تورين» 1. ۲۵۳. 

تولستويء ليون ۰۱۷۲ ۳۹۷. 
توماس الاكويني ٤٤‏ . 

توينبي» آرنولد ۰۷۱ ۰۱۱7 VOR‏ 
تیلور ۲۲۹. 

ابن تيمية ۱۵۰. 

الثقافة الإسلامية ۰6۷ ٠٤٤‏ . 
الثقافة العربية ۰۲ 41717 . 

ثقافة السلم في وجه التيارات العناصرة 
(كتاب) 154. 

ثمود (قبيلة) ۰۱۳۸ 

الثورة الصناعية VAY‏ 

الثورة الفرنسية ٠١‏ . 

الثورة الكمالية ۵۱. 

جاسندي 184. 

. ٠٠١ الجاسوسية‎ 

الجامعة الاسلامية ۳۷۷. 

.1٩ (EE جامعة اکسفورد‎ 

جامعة باريس ۰44 ٤١‏ . 

جامعة بولونيا ٤٤‏ . 

جامعة بون ٠٤١‏ . 

جامعة صلمنكة ٤6‏ . 


الجامعة الصرية ۱۵۰. 

جبء ه... ر ۰۳۳۲ ۰1۰1 

. ٤٠0 الجبرية‎ 

جبریل عليه السلام ۰۳۰۰ ۰۳۰۱ 
۰۹ ۰۳۲۰ ۳۶۰ 

الجدل الاستشراقي ۰۲۸۸-۲۸۲ 

الجدل الافلاطوني ۰۲۸۵ 

الجدل الضاري ۲۸۹-۲۸۸ . 

الجدل في القرآن الكريم (کتاب) ۰۲۸۶ 
الجدل القرآني ۰۲۸۲-۲۸۶ 

.۲۸۳ ۰۱۸۲ ۰۱16 ٩ الجدلية‎ 

جدلية القرآن (کتاب) ۲۸۶. 

جدلية العرفة ۲۰. 

جريرت ۰4۳ ۲۸۹. 

جرونیباوم» فوت ۰۱۰ ۰۱۳۳ 

جزر الهند الشرقية ۳۲. 

الجزيرة العربية ۰4۱ ۰۱۱۲ ۰۱۱۳ 
5٩۴‏ ۰۱۷۲ ۰۱۷۲ 
14 

الجزيرة الفراتية 1١‏ . 

جمال سلطان ۲۹۸ . 

.۲۰۲ bbe جمیل‎ 

جوتشاك» هربرت ۰۷۱ ۰۱۵۱ ۰8۱۵ 
جوته ۰۷۳ ۳۲6 . 


ابن الجوزي .YoY‏ 


جوزيف» کروبرت ۰۷۳ 

جیجر ۱۲۲. 

جيريمي ۰۳۳۵ 

جیمس» ولیام ۰۱۹۹ 

. ٣٤٥ الحازمي‎ 

. ۱۷١ الحبشة‎ 

ابن حبيب البغدادي ۱۴۷ . 

الحتمية الاجتماعية ۲ع۲2۳-۲. 

الحج إلى بيت الله الحرام (کتاب) ۰۳۹۸ 
الحجاج بن يوسف ٤٠١‏ . 

الحجر الاسود ۰۱۳ ۰۱۳6 ۰۱۳ 
حجية الحديث ۳۲۲. 

الحديث الشریف ۰۱۷ ۰۳۳۹ ۰۳4۰ 
۲ ۰۳۵ ۵۳۵۸ ۰۳۵۹ ۰۳۹۵ ۰۳۱۲ 
“tw‏ 

الحديث وللحدئون (کتاب) ۲۳. 

الحرب العالية الثانية ۵۲. 

حرکات الاصلاح الديني ۰۱۳ ۰40 


A 

حركة الزنج EV‏ 

الحركة الفكرية ضد الاسلام (OLS)‏ 
13 

حركة اليقظة الاسلامية GES)‏ ۰۱۰۰ 
۳۸۷ 


حروب الردة ۰۲7۸ ۰۳4۲ 


av 


الحروب الصليبية ۰4۷-6۵ ۰۵۲ ۵۳ 
CW ۰‏ ۰۷۰ ۰۲۵۸ ۰۲۹5 

حسان بن عطية VE:‏ 

حسن ضیاء الدين عتر ۰۲۳ 1١‏ . 

. 1٩ الحسن الندوي‎ yf 

حسني محمود جاد الکریم ۱۹۵ .. 
الحسين بن علي ۰4۱۰ 

حسين مؤنس ٤0٩‏ . 

الحضارة الإسلامية ۰8۷ -١48 ۰4٩‏ 
۰ ۰۱۸۷ ۰۲4۹ ۰۲۹6 ۰۳۵۲ ۰۳۷۷ 
EW ۰8۱6-8۱۲ ۰8۰4 ۲‏ 2 
الحضارة الاغريقية ۰۱۵۰ ۲۰۷. 
الحضارة GOA ۰۵۲ ۰۳۷ dy ll‏ ۷۵. 
الحضارة الغربية ۰۵4 ۰۱۸۷ ۳۷۷ 
۸ ۰.۱۷ 

الحضارة الهيلينية ۲۵۷. 

حفصة بنت عمر بن الخطاب ۳۰۷. 
احلاج ۰8۰1 1۰۷. 

حلمي محمد فوده ۰۹۰ 

حملة نابلیون على مصر ۰۱۱ 

ابن حمید ۰۳4۹ 

الحوار في القرآن (کتاب) ۲۸۲. 
الحواريون ۱۲۲. 

حوض البحر الأبيض التوسط ۰۳۱ 
حياة محمد (DES)‏ ۳۹۸. 


EU 


حیدر آباد الدکن ۰8۰۰ 

خالد بن سنان ۰۳۲۱ 

الخالدون متة أعظمهم محمد (كتاب) 
AA‏ 

خالص جليي .۸٩‏ 

الخطيب البغدادي ۰۳۵4 

الخلافة ۰۲7۸ ۰۳2۲ 4۱۰ ۰4۱۳ 
الخلافة العثمانية ۳۷۸ . 

ابن خلدون ۰۲۲۸ ۰۲۷۵ ۰۲۷۲ 

خلیل أحمد خلیل ۰۲۸۶ 

. ۳٣٤ خيبر‎ 

دار الارقم ۰۳۱۰ 

داروین ۰۱۷۰-۱7۸ 

الداروينية = نظرية داروین . 

داود ۱۲۶ . 

۰6۰٩ درابر‎ 

حراز ۰۳۱۰ ۰۳۱۲ 

دراسات في الحسديث والحدثين (کتاب) 
A‏ 

. ۴١١ الدرداء‎ yf 

الدردنيل (نهر) LYON‏ 

دراسات إسلامية في العلاقات الاجتماعية 
والدولية (کتاب) ۳۰۵. 

الدراسات النفسية عند السلمین والغزالي 
بوجه خاص (کتاب) 4 ۲۰. 


دراسة الادیان القارنة (کتاب) ۳۹۷. 
الدعوة الاسلامية ۰۲۳۷ ٤۲۸‏ . 
دلائل من سياق ترتیب القرآن (LS)‏ 


۳۰۱ 
دلیل الباحث في النهجية وكتابة الرسائل 
الجامعية (کتاب) ۸۳. 

1۰٩ ۰۳۰6 دمشق‎ 

الدهريون ۰۱۲۳ 


۰۲4۰ ۰۲۳۱ ۰۲۲۷ ۰۲۰٩ دورک‌ايم‎ 
YEN ۰۲4۵ ۲ 

الدوركايمية ۰۱۰ ۰۱1 ۰۲۳۷-۲۳۵ 
۷۲ 4۲۵. 

الدولة الاموية ؛۲۷. 

الدولة العثمانية ۰۲۵۲ ۰۳۹۲ 

دوعیین» ق. ۰۱۲۲ ۰۱۲۷ ۰۳۱۰ 
دونالد» ماك ۲۸۸. 

دي بولانفیلییه» هنري ۰۲۹۲ ۰۳۹۲ 

دي ساسي» سلفستر ۱۲. 

دي کریون جیرار EE‏ 

الديانة الحمدية (کتاب) ۰۳۹۶ 

الدية ۱۳۷. 

دیکارت» رينيه ۰۸۲-۸۶ ۰۱2۰ ۰4۱4 
EVA‏ 

الديكارتية ۰۱۵۹ ۲۸۹. 

الديمقراطية 1۰۷ . 


دينيهء إتيين (الحاج ناصر الدین) ۰۷۲ 
۳۹۷ 

الذهبي ۰۳۵4 

. ٠٤١ AY الراري‎ 

الراهیانا (کتاب اللاحم الهندیة) ۲۹۷. 
رايسكه.ء یوهان. ج. ۰۱۳ ۰۳۹۵ 
۳۹۰ 

الربیع بين خیثم ۳۵۳. 

ردونسن» مکسیم ۰۳۱۳ 

ابن رشد ۰۲۲ ۰۷۵ ۰۱66 ۰۱8۵ ۲۲۸. 
oY,‏ هادریان ۲۹۲. 

رؤية بن العجاج ۰۳۱۶ 

الرواقية والرواقیون ۰۱6۸ 

رویسون ۰۳۶۰ ۰۳4۸ 

روجرء بیکون ٤٤‏ . 

روح الصلاة (كتاب) ۰۱۱۲ 

YOY ۰۱1۶ الروحانية‎ 

رودنس» مكسيم ۰۱۲۸ ۰۱۲۹ ۰۳۸۲ 
۳۹۳ 

رودنسون ۰۳۳۵ 

رودي» بارت ٤٤‏ . 

روسوء جان جاك DAS‏ 

روسیا ۵۱ ۰۲4۱ ۰۳۹۷ 

الروض الانف في تفسیر السيسرة النبوية 
(کتاب) ۱۲۸ . 
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روفتس ۰۳4۸ 
الروم ۳۵. 

روما ۰4٩‏ اف ۰۱۷۹ ۰۲۸۹ ۰۲۹۲ 
رونتال ۲۵۵. 

رويارت» فريدريك ۳۳. 

ریتین» روبیر دي ۰۲۹۲ 

ریکمان ه. ب. ۸۶. 

ریلاند» هادریان ۰۳۹۳ ۳۹۵. 

رینان» إرنست AV‏ ۹۸. 

الزبور ۱۲۶. 

ررادشت ۰۳۲7 

Yoo الزنج‎ 

۳۵۱ VEE ۰۳۶۳ الزندقة والزنادقة‎ 
VME 

الزهري ۰۳۹۸ 

زيد بن ثابت ۰۳۰۷ ۳۰۸. 

سال» جورج ۰۲۹۳ ۳۹۵. 

أبن سبعين 8٠7‏ . 

سبنسر» هربرت ۰۱۷۰ ۰۲۲۷ ۲۲۹ . 
سبینورا ۲۲۲ . 

ستالین ۱۸۳ . 

ستانوود كي ۰۷۱ 

سر تکون الفقه واصل مصادره (مقال) ٠١٠‏ . 
سرجیوس؛ بجیرا ۰۱۱۱ 

أبن سعد ۲۷۵ . 
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سعد بن معاذ ۳۵6. 
Er‏ 

سفیان اللوري ۳4۷. 

سقراط ۰۱۷۵ 

سقوط الخلافة الاسلامية ۵۱. 

. ١١ fA سقوط غرناطة‎ 

سقوط القسطنطينية ١١‏ . 

سكوتء میشل ٤۷‏ . 

۰۳۶٩ سلامة‎ 

سلطة الكنيسة ٠١‏ . 

سلفستر الثاني ٤٤‏ . 

السلوكية = الدرسة السلوكية. 

سليمان بن إبراهيم YA‏ 

سموم الاستشراق والمستشرقين في العلوم 
الاسلامية (کتاب) ۰۲۱ ۰۲۳۱ 

سمیر سلیمان ۰۳۱۰ 

الستة النبوية ۰۳۲۳ ۳۳-۳۰ 

السنة ومکانتها في التشریع الاسلامي 
(کتاب) ۰۲۰ ATER‏ 

. ٤0٦ السهروردي‎ 

السهيلي ۱۲۸ . 

سوريا ۰۲۹۱ 

. ۲٠٠١ السوسيولوجية‎ 

سوفوکلیس ۲۰۷. 


سید سابق NY‏ 


سید قطب ۰۲1۵ ۲۷4. 

سيدرسكي ۰۱۳۸ ۰۱۰ 

السيرة النبوية (کتاب) ۳۱۳. 

ابن سیرین ۳٤۸‏ . 

سیزیف ۲۰۷. 

سیف الاسلام (کتاب) ۰۳۹۷ 

سیمون» دي سان ۱١١‏ . 

سیمون» ريشار ۰۳٩۳‏ ۳۹۵. 

. ۱٤١ ۰۱26 CEA ابن سينا‎ 

سيهرء جولد ۰۲۱۷ ۰۲۸۸ ۰۲۹۱ 
۸ ۰۳۱۰ ۰۳۲۱ ۰۳۳۲ ۳۸۰ ۳۵۸ 
۷۲ ۰1 


السيوطي ۰۱67 


شاخت» وبرزورث 40 4٩‏ ۰۲۸۸ 


.۳ 4۵6 ۰۲ ۰ 


۰۳4۸ FEV ۰۳4۰ ۸ 

شارني» جان بول VE‏ ۰۷۷ 

الشافعي ۰۱4۵ ۰۱8۲ ۳۹۵ 

۰۳4۸ ۰۱۳۹ ۰۱۲٩ ۰1۰ الشام‎ 

شبنجلر ۲۵۹. 

شبه الجزيرة الايبيرية ۲۹۲ . 

۰۲۲ ۰۱۷ ۰۱۵ ۰۱۳ ۰۱۲ ۰۱۱ الشرق‎ 
IY وف‎ ۵۷ ct. YA ۰۳۷-۱ 
۰۳۱۹ ۰۲۹۶ ۰۲۹۳ ۰۷۷ ۰۷۰-۷ 
۰۳۹۱ ۰۳۸۳ ۰۳۸۲ ۰۳۸۰ ۷۷ ۷۶ 

۲۱ ۱۷ ۱۲ ۸ 


الشرق الادنی ۰۳۱ 

الشرق الاقصی ۳۲. 

الشرق الاوسط ۰۳۲ ۲۸۹. 

الشرق في مرآة الغرب (کتاب) ۳۲. 
الشرق في نظر الغرب (کتاب) ۳۹۸. 
الشرق والغرب (کتاب) ۰۳۹۷ 

شعب آبی طالب 39/8 . 

. ٠٠١ الشعوبية‎ 

شلحود» جوزيف ۰۷۱ ۰۱۷۲ ۰۱۷4 
VTE ۳‏ 


شمال إفريقيا ٤١‏ . 

. ۱۸١ ۰۱۸۵ الشيوعية‎ 

الصادق النیهوم 1۷ . 

صالح عليه السلام ۱۳۸ ۰ 

صبحي الصالح ۰۳۹۷ 

صبحي محمصاني ۳٣٢‏ . 

الصحابة ۰۱۵۱ ۰۲۳۷ ۰۲۹۹ ۰۳۰۱ ۳۰۸ 
۰ ۰۳۷ ۰۳4۷ ۰۳4۸ ۳۵۰ ۳۵4 
E ۰۳۷۵ ۰۳۱۵ ۵۳۱۰ ۰۳۵۸ ۰‏ 
صحف إبراهيم ۰۱۲6 

صحيح البخاري ۰۳۹۹ 

الصرع ۲۱۷. 

. ۱٤۹ صروف‎ 

صفحات من تاريخ الاستشراق (مقالة) 
Et‏ 


صقلية 40« 4۷ 

ابن الصلاح .۴٤١‏ 

. ۳۲٤ الصلیب‎ 

الصليية ۰۱۶ ال ۰۳۵ ۰۳۷ ۵۱ 400 
۲ ۰۲۹۵ ۰۲۷۹ ۳۳۳ ۰۳۸۸ ۰۳۹۳ 
۵ 1۲۲ . 

صهیب الرومي ۰۲۵۹ 

الصهيونية ۶۳ ۰۵۳ ۸۹ ۰۳۷۹ 
الصوفية : التصوف. 

الصین ۳۲ ۳۲۸ . 

طارد ۰۲۳۱ 

۰۳2٩ ۰۲۷۵ الطبري‎ 

الطریق إلى مكة (کتاب) ۲۵۰. 

ابن الطفیل ۷۵. 

۰۲۹۱ GEV 4۵ ۰46 طليطلة‎ 


طه حسين ۱۵۰. 

الطوياوية ۱۲. 

YOU الطورانیون‎ 

۰۱۹9 ۰۱۸۰ ٩ الطوطم والطوطمية‎ 
mary 

الظاهرة الاجتماعية ۰۲2۲-۲۰ 

ظاهرة انتشار الاسلام وموقف بعض 
الستشرقین منها (کتاب) ۵۳ . 

العالم الاسلامي ۰۱۳ ۰۳۲ 4۵ 1ء 


۰۷۷ ۰۷۳ EU 61: COA ۰۵۳-۱ 
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۰۳۷۹ ۰۳۷۷ ۰۲۸۹ ۰۲۱۱ ۰۸ (TOT 
EY ۰ ۰ 

العالم البيزنطي ۰۲۹۰ 

العالم العربي ۰۳۲ 

عام الفتح sot‏ 

ابن عباس ۰۳۰ ۰۳۵۷ 

عبدالحليم عویس ۰۸۵ VUE‏ 
عبدالحميد الثاني (السلطان العشماني) 
You ۳‏ 

عبدالرحمن بدوي AY‏ 

عبدالرحمن حسن حبنكة اليداني ۰۲۰ 
AA]‏ 

عبدالرحمن صالح عبدالله ۰٩۰‏ 
عبدالرحمن عميرة ۸۹ . 

عبدالعزیز سالم ۰۲۷4 

عبدالعزیز بن مروان ۰۳۲۲ ۰۳۹۶ 
عبدالفتاح طباره ۰۱۲۲ 

عبدالقادر آحمد عطا ۳۰۱. 

عبدالقادر محمود 155. 

عبدالكريم العثمان ٤‏ ۲۰. 

.۳۰۵ عبدالله الزنجاني‎ yl 

عبدالله بن عمرو بن العاص 708. 
عبدالنعم ماجد ۰۲۸ 

عبدالوهاب حموده ۰۳ 

عبدالوهاب خلاف ۰۳1۵ 


عثمان بن عفان ۰۳۰۷-۳۰۶ ۳٤۲‏ . 
عجیل جاسم النشمي ۵۰ ۲۹۸. 
العراق ۰۱۰ 

ابن عربي ۰4۰1 

العرقية ۱۲. 

عصر الصناعة ۱۲. 

العصر العباسي ۰۱27 

عصر النهضة 44 ۲۰۷. 

العصر الوسیط ۷۲. 

VER ۰۲۰۷ ۰4۰ العصور الوسطی‎ 
TAT ۷ 

عطا الله دهينة ۳۹. 

ابن عطية ۰۳۰۱ 

العقلائية = العقلنة. 

۰۱۱۵-۱۲۳ ۰۱۵۹ ٩ ۰۸ العقلانية‎ 
۱۸۱ ۰ 

عقلیات إسلامية (کتاب) ۰۲۰۱ 

العقيدة والشريعة في الاسلام (OES)‏ 
۲ ۳۲۱ 

عکرمة ۳۰۲ 

۰۱۲۱ الاجتماع الاسلامي‎ ple 

۰۲۰۵ اجتماع العرفة‎ ple 

علم أصول الفقه (tS)‏ 756 

۳۰۰ الناسبات‎ ple 

علم النفس ۰۱۹۷ 


.۲۲۰ النفس الاسلامي‎ phe 

علماء الغرب ۰۱۵ ۰۷۳-۷۱ ۰۱۸۵ 
EN ۰‏ 

العلمانية ۲۲. 

علوم الحديث ۰۲۳ YVO‏ 2 

علي بن آيي طالب ۰۲0۸ ۰۳۰۲ ۰۳۰۳ 
۲ ۱۰ 

علي آدهم ۰۱۸۲ 

علي جواد الطاهر ۸۳. 

علي الحجي ۰۳۸۱ 

علي حسني الخربوطلي ۳٤‏ . 

علي سامي النشار ۰۱۵۰ 

علي عبدالحليم محمود LU‏ 

علي محمد جريشة ٤۷‏ . 

علي بن الديني ۰۳4۲ 

عماد الدين خلیل ۲۵۳. 

عمار بوحوش A‏ 

عمر بن الخطاب ۰۱۳۲ ۰۲۱۸ ۰۳۰۲ 
AM‏ 

عمر بن عبدالعزیز ۰۳۹۶ 

عمر عودة الخطيب ٠١٤‏ . 

عمر فروخ VV‏ 

العنصرية ۰۲1 ۳۵. 

عیسی عليه السلام 0115 ۰۱۲6 ۰۱۷۷ 
غار حراء ۳۲۰. 
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۰۳۳ ۰۲۲ ۰۱۷ ۰۱۵ ۰۱۳ ۰۱۱ الغرب‎ 
۰۷۱-۲۱۷ CTY «0۹4 «oV ۰۳۷-۰۵ 
مكل‎ ۰۱۵۹ ۰۱۰۱ ۸۵ ۷۷ ۳۴ 
۰۲۹۶ ۰۲۹۳ ۰۲٩۱ ۰۲1۵ ۰1۵۸ ۶ 
۰۳۷۸ ۰۳۷۷ ۰۳۲۵ ۰۳۱۹ ۰۳۰۲ ۶۰ 
۰4۰٩ ۰1۰۸ ۰۳۹۵ ۰۳۹۳ ۰۳۹۱ ۲ 
۰1۲۱ ۰4۱۷ CENT 4 ۲ 

غرناطة ۰۶۸ ۵۱. 

غريمء أوبير OA‏ 

۰۱۵۰ ۰۱8۷ ۰۱۱۷ ء۷١‎ Ji 
+ EYA 

الغزو الثقافي ۰۱4 ٤١‏ . 

الغزو الصلييي ۰۱6 ۰۲9۷ 

الغزو الفكري ۰۲۰ 4۳ ۰۵۳ 1۱ 
الغزو الفكري (کتاب) ٦١‏ . 

غزو من الداخل (کتاب) YA‏ 

VA aod غزوة‎ 

غزوة بدر ۰۱۷۸ ۳۵۷. 

غزوة تبوك ۰60 ۱۷۸. 

غزوة حنين ۱۷۸ . 

غزوة مؤتة 40. 

ANT غویضو‎ 

الفاتیکان مم ۰۱۲6 ۰۲۸۹ ۲۹۵ 
فاخر عاقل ۱۹۷ . 

الفارابي ۰۷۵ ۰۱46 ۰۱8۵ ۰۲۲۸ 


EVA 


. ٠۷۹ VEY فارس‎ 

ابن الفارض 4۰ . 

فاريريء کلود ۰۱۸۷ 

فایس» لیوبولد ۰۷۲ 

فایشر» ب. ۳۲. 

فتح الاندلس ۰۲۲۸ 

فتحي الدريني ۰۸۸ ۲٤٤‏ . 

فتنة ابن الزییر YEA‏ 

الفتوحات الاسلامية لاه ۰۱۱۵ ۰۲۳۹ 
YA ۹‏ 

فجر الاسلام (کتاب) ۰۱۳۳ 

الفرس ۰۳۵ ۲۵۷. 

الفرعونية ۲۵۵. 

الفرق الاسلامية ۰۲۳ ۰۳۳۹ ۰۳۵۶ 
.Yoo‏ 

۰۲۹۲ CW ۰4٩ ۰۲۷ ۰۱۲ فرن سا‎ 
YAY 

فروید» سیجموند ۰۱٩۱‏ ۰۱۹۵۶ ۰۲۰۰ 
۱ ۰۲۱-۰ 
الفرويدية ۰۱۲ ۰۱۰ ۰۱۹۷-۱۹۵ 
۰ 6۲۰۳ ۰۲۱۱-۲۰۸ ۲۱۳- 
۶ ۰۲۲۲ ۰۲۳۵ ۰۲۷۸ 1۲۵. 

فستنجرء ليون ۲۹۷. 

أبو الفضل مير محمد .7٠١‏ 

فضل الله ۲۸۷. 


فقه السنة (کتاب) ١١١‏ . 
الفکر الاسلامي الحديث وصلقه 
بالاستعمار الغربي (کتاب) GEN‏ ۰۱۰۱ 
الفکر الاسلامي والفلسفات العارضة في 
القدیم والحديث ٠١١ GES)‏ . 

الفکر اليسوعي ۰۱۲۳ 

فلسطین ۰40 ۰۲۵۳ ۰۲۹۱ 

فلسفة أبيقور ۱۸٤‏ . 

فلسفة آرسطو ۰۱۲۹ 

الفلسفة الاغريقية ۰۱66 ۰۱4۵ ۰۲۷۱ 
الفلسفة الإلهية: تاريخ» ديانة زائفة 
(كتاب) ۰۳۹۷ 

فلسفة أوجست كونت (کتاب) VIA‏ . 
الفلسفة البوذية ۲۹۵. 

فلسفة التشريع في الإسلام (OLS)‏ 
Aa‏ 

فلسفة العلوم عند کونت (کتاب) ۱۷۷ . 
الفلسفة الفارسية ۰4۰۸ 

الفلسفة الهندوكية ۰۲۹۵ 

الفلسفة الهندية 1۰۸. 


فلوجل 1۳. 
فهم السنن (کتاب) ۰۳۰۵ 
فواد سزکین ۰۲۳ ۰۳4۹ 


في التاريخ» فکرة ومنهاج (AES)‏ 
110 

في ظلال الرسول (کتاب) ۸۵. 
في النقد الذاتي (کتاب) 44. 
فیبر» ماکس ۰۱۲۱ 

الفیزیقا الآلية ٠١٠‏ . 

فيكو ۰۱۰۵ 775. 

فيلار ۰۱۳۶ ۰۷۹۷ 

فینسينك ۳۳۲. 

فینون» روني ۰۷۲ ۰۱۲۰ ۰۱۱6 
فييت» جاستون ۰1۰٩‏ 


الفينيقية ۲۵۵. 


القاديانية 4۰۷ . 

قاسم السامراتي ۰۲۲ ۰۳۲ ۰۹۸ 
القاموس الحیط (کتاب) ۰۸۱ 

القبائل الطوطمية ۲4۵. 

قتادة ۳۰۲. 

القدرية ۳۸۳. 

۰۱۲۷-۱۲۵ ۰۱۲۲ ۰۱٩ القرآن الکریم‎ 
۰۲۷۰ ۰۱41 ۰۱4۵ ۰۱8۳ CVE! ۹ 
۰۲۹۲-۲۹۰ ۰۲۸۹ ۰۲۸4 ۰۲۷۳ ۲ 
-۳۱۱ ۰۳۰۸-۳۰۲ ۰۳۰۳-۲۹۲ ۵ 
۰۳44 ۰۳۳ ۰۳4۰ ۰۳۲-۳۲۲ ۲ 


454 


۰۳۹۲ ۰۳۲۷ ۰۳۱۲ ۰۳۵۹ ۰۳۵۸ ۱ 
.1۲۷ ۰۳۹۹ ۸ 

قرار مجمع ES‏ الكنسي 44 . 

. ٤0۷ ۰۲۵۵ القرامطة‎ 

القرطبي 47 

القروسطية ۲۰۷. 

القرون الوسطی ١١‏ . 

قريش ۰۱۲۸ ۰۱۷۵ ۳۰۷ 

القسامة ۰۱۳۷ 

القسطنطينية ۵۱. 

. ٤۷ قشتالة‎ 

القصص التلمودي CYAN‏ 

القهر الاجتماعي ۰ ۳ -. 
قواعد المنهج الاجتماعي (کتاب) ۰۲۳۸ 
القومية ۱۸۰. 

قیصر ۰۱۷۳ 

قینون» رونیه ۰۱70 ۳۹۷. 

كارادي فو ۰۲۸۸ 

کارلیل ۰۷۳ ۰۳۲۶ 8-4 

كاريل» الکسیس ۲۵۳. 

. 41 عیاد‎ pls 

کانط ۰۲۲۱ 

TEA ۷ كايتاني‎ 

کب ستانورد .۲۹٤‏ 

VIA ۰۱۲۲-۱۲۶ الکتساب المقدس‎ 
VAE ۰۳۲۶ ۰۳۲۲ ۹۷ ۲ 


sv. 


کتارسیس ۲۱۳. 

ابن کثیر ۸۲. 

الكرماني ۰۳۰۱ 

كريمرء فون ۰4۰1 

كريمون» جيراردي ۲۸۹. 

کسری ۰۱۷۳ 

الكعبة الشرفة ۰۱۳6 ٠١١‏ . 

کلفان جين ٤۱۸‏ . 

كمال آبو دیب ۲۰. 

كمال اتاتورك ۲۵۷. 

کمبانیلا» طوماس ۲۲۵. 

کندا ۱۷ . 

VEE ۰۷۵ الكندي‎ 

الكنيسة ۰۲۳ 44 ۰۷۲ ۰۱۵۸ ۰۲۰۷ 
۲۱ الى ۰۲۱۳ ۰۲14 ۰۲۹۵ ۳۹۰ 
YY ۰4۰۷ ۶6‏ 

كنيسة سیتو ۲۹۲. 

الكوفة ۳۰6 ۳۰۵. 

كوفييه ۳۳. 

کونت» آوجست ۰۱1۷-1۵ ۰۲۱۳ 
ATU ۷‏ 

الكونتية ۱۱۷ . 

NV GES 

الكيمياء الحسياتية تطور کشوف داروین 
(مقال) ۱۷۱ . 


A لامارك‎ 

TAT ۰۷۱ لامرتین‎ 

لامنس» هتري ۰۹۷ ۰۱۱۸ ۰۲۱۷ ۰۲۸۸ 
۹ ۰۳۱۰ ۰۳۲۵ ۰۳۳۲ ۰۳۹۸ 4۱۰ 
OLS‏ العرب (کتاب) .۸٩‏ 

. ٠١١ ۰۱4٩ لطفي السید‎ 

اللغة الاغريقية ٠١١‏ . 

اللغة الإنجليزية ۳۹۹. 

اللغة التركية ۳۲. 

اللغة الصينية 175 . 

.٤٤ ٠٤٠ اللغة العبرية‎ 

EA CEE ۰4۰ ۰۳۹ اللغة العربية‎ 
۳۱۳ ۱ ۲ 

اللغة الفارسية YA‏ 

اللغة الفرنسية .۷١‏ 

اللغة الكلدانية 46 . 

اللغة الهندية 375 

لوبلاي ۲۲۷. 

لوبون» جوستاف ۰۷۱ ۰1۰٩‏ 

لوثر» مارتن ٤۱۸‏ . 

لول رون VAY‏ 

لويس (ملك فرنسا) ٤۷‏ . 

اللیییدو ۰۲۱۲ ۰۲۱۳ ۰۲۷۲ 

لينين ۰۱۸۳ ۰4۱۸ 

اللينينية ۲۰۲. 


لیوث» مرجو ۰۲۱۸ 
الادية ۰۱۹۰ ۰۱16-۱1۲ HVAT‏ 


الادية التاريخية الاركسية ۰۱۸۹ ۲۰۲. 


الادية الجدلية ۲۰۲. 


ماركسء کارل ۰۱۸۵-۱۸۳ ۰۲۰۹ 
TY ۲۱‏ ۰۲۰۰ ۰1۱۸ 
LS‏ ۰۱۲ 1۸ء ۰۱6 ۰۱۸4-۱۸۰ 
۲ ۰۱۸۸ ۰۱۹۱-۱۸۹ ۰۲۰۲ ۰۲۰۳ 
۶ ۰۲۱ ۰۲۲۵ ۰۲۷۸ ۰1۲6 8۲۵. 
الماركسية والتحلیل النفسي (AS)‏ 
AA‏ 

ماسونء دونیس ۰۱۰۳ ۰۱۰۵ ۰۱۱۵ 
AL‏ 

الاسونية ۰۳۱۰ 

۰۲۹۷ ۰۱۶۱ ۰۱۱۱ هنري‎ tel 
AAA ۱ 

۰۳۳۲ ۰۳۲۱ ۰۱۲۹ ۰۵٩ ماسینیون‎ 
EA GET 

ماکدونالد 604 4۰1 

الاكيافلية ۰۱۸۰ 

مالك بن انس TEA‏ 

مالك بن نبي ۰۲۱ ۰1۸ ۰۱6۳ ۰۳۱۰ 
۶۲۱ ۰۳۳۵ ۰۳۷۷ ۰4۱۵ 4۱۷- 
HAL)‏ 


tv) 


ابن البارك ۰۳4۲ ۳4۷. 
مبارك ۰1 ۰۱۱۸ ۰۱۱٩‏ ۱6۲ 
البرد AY‏ 


. 04 ۰۱٩ البشرون‎ 

المثالية ۰۸۷ ۰۱۲۲ ۱۱۳ 

مجد الاسلام (کتاب) ۰٩‏ . 

مجلة الثقافة الاسلامية ٠‏ 

AA] itl الجمع العلمي‎ 

مجمع فبينا الكنسي ٤٤‏ . 

الحاسبي ۰۳۰۵ 

محاولة لاعادة بناء الذات السلمة (کتاب) 

.\40 

محسن عبدالحميد ۰۱6۱ AVVO‏ 

۱۰ ۷١ كاف‎ ء۱١‎ LÉ محمد‎ 
۰۱۲۲ ۰۱۲۰ ۰۱۱۸-۱۱ ۷ 
۰۱۳۷ ۰۱۳۱۰۱۳۶ ۰۱۳۰ ۰۱۲۷-۰۵ 
0۲۱۰ ۰۱۷۵ ۰۱۷4 ۰۱۵۲ ۰۱4۲-۶۰ 
۰۳۰۳ ۰۳۰۱-۲۹۹ ۰۲۹۱ ۰۲۹۱-۹ 
۰۳۳۰-۳۲۷ ۰۳۲۹-۳۱۹ ۰۳۱۱-۰۰ 
۳:۷ TEE ۳۸۲-۳۹۰ ۰۳۳۵ ۶ 
۱۳۱۱-۳۵۷ ۳۵۵-۳۵۳ لوعن‎ ۰ 
تلق‎ ۰۳۹۹ ۰۳۹4 ۰۳۷6 ۰۳۱۷ ۶ 
Ar 

محمد آبو زهو ۲۳. 


محمد آرکون ۲۵۶. 


eu 


محمد بن إسحاق .۳۶٩‏ 
محمد أسد ۰۱۱6 ۰۲۳۰ ۰۲۹ ۰۲۵۰ 
۸ ۰۲۹۶ ۰۳۹۸ 

محمد إقبال ۰۲۳۰ 

محمد باقر الصدر ۱۷۳. 

محمد بدوي NVA‏ 

محمد البهي NV ۰ EN‏ 60° 
محمد التومي .۲۸٤‏ 

محمد جواد مغنية ۲۰۱. 

محمد حسين علي الصغير ۰۶۱ ۰۳۱ 
محمد حميد الله الحيدرابادي ۰۱۲۵ 
۷ ۰۳۱۱ 

محمد الدسوقي AV‏ 

محمد رشيد رضا ۱۷۱ . 

محمد زيان عمر LAN‏ 

محمد بن سیرین ۰۳۶7 

محمد شامة ۰۷۲ ٠١١‏ . 

محمد صالح البنداق ۰۲۹۳ 

محمد عبدالله دراز ۳۰۵. 

محمد عبدالله السمان VAN‏ 

محمد عبدالنعم خفاجي ۸۷. 

محمد عبده ۰۱۷۲ ۰۳۹۸ 

محمد عجاج الخطيب ۲۳. 

محمد عمارة ۲۱۸ A‏ 

محمد فتح الله الزيادي ۰۵۲ ۵۳. 


محمد فژاد عبد الباقي ۲۳ . 

محمد قطب ۰۲۰٩‏ 

محمد محمد حسين ۳۵. 

محمد ومطلع الإسلام (كتاب) ۰۲۱۸ 
محمد بن يعقوب الفيروزابادي ۸۱- 
محمد يوسف ۰۲۹۲ 

محمود حمدي زقزوق ۰۲۰ COV‏ ۵۷ 
۵۶ ۰۳۸۶ 

محمود فهمي حجاري ۰۲۳ 

محمود قاسم ۰۱3۸ 

محمود محمد الخضيري ۸4. 

مدارس علم النفس الغربي ۰۲۰۳-۱۹۸ 
مدخل عام إلى دراسة الذاهب الهندية 
(ts)‏ ۰۳۹۷ 

الدرسة التحليلية ۰۲۰۱-۲۰۰ 

المدرسة السلوكية ۰۱۹۹-۱۹۸ ۰۲۰ 
الدرسة السوسيولوجية ٠١‏ . 

الدرسة الشعورية ۰۲۰۰-۱۹۹ 

الدرسة الكونتية ۱7۷ . 

الدرسة الماركسية ۲۰۳-۲۰۲. 
المدينة المنورة ۰۱۱۲ ۰۱۱۳ ۰۱۱۵ 
foo AVA‏ ۰۳۰۱ ۳۵۷. 
الذاهپ السياسية العاصرة (کتاب) ۱۸۲- 
المذهب التاريخي ۰۲۵4-۲۵۳ 

الذهب التطوري ۰۱۷۰-۱۲۸ 


الذهب التقريظي ‏ الابولوجا. 

المذهب الكائوليکي ۲۹۲. 

المذهب الكالفيني ۰۱۸۱ 

المذهب اللوثري ۰۱۸۱ 

المذهب الوصفي ۱۷۷-۱7۵ . 

الذهبية الاسلامية والتغیر الحضاري 
VE) (obs)‏ . 

مرجولیوث ۰۲۸۸ ۳۱۰ ۰۳۳۲ 
المرسل» الرسول؛ الرسالة (کتاب) 
AL‏ 

الرشد في كتابة الابحاث (کتاب) ۹۰- 
مریم بنت عمران ۰۲٩۱‏ 

المسألة الاجتماعية ٠١١ (DES)‏ . 
الستشرق ۰۳۷-۳1 

الستشرقون ۰۱۱ ۰۱3 ۰۱۷ ۰۱۹ ۰۲۱ 
۲ ۰۲۳ ۰۲۵ 08-01« ۵۹-۵۷ 


لك لكت ۰۷۳-۷۰ CAM‏ لق لاق 
۸ ۰۱۰۱ ۰۱۰۷ ۰۱۱۱ ۰۱۱۳ ۰۱۱۸ 
۰ ۳۷ ۰۱4۰ ۰۱2۱ ۰۱۵۱ ۰۱۵۹ 
۶ ۰۱۷۱ ۰۱۸۷ ۰۲۱۱ ۰۲۱۸ ۲۵۵- 
CTA ۲۲ ۰‏ ۰۲۷ ۰۲۷۷ ۰۲۸۳ 
۲ ۰۲۸۹ ۰۲۹۰ ۰۲۹6 ۰۲۹۵ ۰۲۹۸ 
۰ ۲۲۳ ۳۰ ۳۰۹ ۰۳۱۱ 
۰۳۲۲-۵۹ ۰۳۲۲-۳۲6 ۰۳۳۹ ۰۳۰ 
۶ ۰۳۶۷ ۰۳۸ ۳۵۱ ۰۳۵۱ ۰۳۱۰ 


VY 


۳۸۷ ۰۳۸۸ ۰۳۸۳ ۰۳۷۵ ۰۳۷ ۳۲ 
4۰۰-۳۹۷ ۰۳۹۲ ۰۳۹۱ FA ۸ 
ET GEV ۰۷ ۳ 
EV ETT ۰1۲۲ ۰4۲۱ ۵۰ 
.0۰ ۰۱4 (AS) الستشرقون‎ 

الستشرقون وبعض قضايا التاريخ العربي 
الإسلامي (كتاب) 9۷ . 

المستشرقون والتاريخ الاسلامي (كتاب) 
Yt‏ 

الستشرقون وترجمة القرآن الکریم 
(کتاب) ۰۲۹۳ 

الستشرقون والدراسات القرآئية (کتاب) 
)3 

الستشرقون ومصادر التشریع الاسلامي 
(DES)‏ ۵۰. 

ابن مسعود ۰۳۰6 ۰۳۵۱ ۳۵۳. 

مسلم (الامام مسلم) ATEN‏ 

السلمون في تاريخ الحضارة (کتاب) 
VE‏ 

. ۱۳۷ (SES) السند‎ 

السیح عليه السلام ۰۵۲ ۰۵۰ ۰۱۲۲ 
۱ ۰۳۲-۳۲۲ ۰۳۲5 ۳۳۵. 

«41 44-4۲ :۳۲ ۰۱۵ المسيحية‎ 
۰۱۱۷ ۰۱۱۲ ۰۱۱۳-۰۳ ۵ 
۱۲۸ ۰۱۲۲ ۰۱۲۶ ۰۱۲ CITY ۰ 


۰۲۲۲ ۰۲۲۱ ۰۲۱۱ ۰۱۸ ۰۱۸۳ ۸ 
۰۳۲۱ ۰۲۷۸ ۰۲۷۱ ۰۲۲۳ ۰۲۳۲ ۰ 
1۰۷ ۰۳۲۷ ۳ ۳ 

مشروع رول لول ٤٤‏ . 

مصادر التاریخ الإسلامي (کتاب) ۲۷١‏ . 
الصحف الإمام ۰۳۰۷ 

مصر ۰۱۱ ۰۳۱ ۰۰ ۰۱۳۹ ۲۹۱ 


۳۹۶ ۲ 

مصطفی السباعي ۰۲۰ ۰۲۸۹ ۰۳۵۳ 
VAE‏ 

معالم الشريعة الاسلامية (کتاب) ۰۳۲۲ 
معاوية بن آبي سفیان ۰۳۵۶ ۰4۱۰ 
العتزلة ۰۱6۷ 


العتزلة واصول الحكم (کتاب) ۰۲7۸ 
معجم علم اللفس (کتاب) ۱۹۷ . 
العجم الفلسفي (کتاب) ۲۰۲. 
العجم الفهرس لالفاظ الحديث النبوي 
(ots)‏ ۰۱۳ ۲۱۲. 

معراج النبي وك ۰۱۱۰ 

معركة بلاط الشهداء ۰۱۸۷ 

معركة النهروان ۳٤۲‏ . 

الغاري (کتاب) ۳٤۹‏ . 

المغرب العريي 1۰. 

المغيرة بن شعبة ۰4۱۰ 

مفتاح كنوز السنة (کتاب) ۰۷۳ ۲7۲. 


مفتریات الیونسکو على الاسلام (کتاب) 
۹1 

القاربة التاريخية .۲4٩‏ 

مقارنة الادیان ۰۱۰۲-۱۰۱ 

مقدمة أبن خلدون (tS)‏ ۲۷۲. 
القتطف (مجلة) ۰۱6٩‏ 

مكة الکرمة ۰۱۱۲ ۰۱۱۳ ۰۱۲۲ ۰۱۲۳ 
۸ ۲ ۰۱2۱ ۰۱۷۱ تقل 
٩۶‏ .۰4۱ ۰4۱۵ 

الماليك ۲۵۷. 

ملكة الحيوان (کتاب) ۰۳۳ 

من رلات الستشرقین (کتاب) ۳۱. 

من عبادة الارواح إلى LAW‏ العالمي 
(کتاب) ۱۷۲. 

النامج ۰۸۹-۸۱ 

مناهج الاجتهاد والسجدید في الفکر 
الاسلامي (کتاب) ۰۲44 

مناهج البحث العلمي (كتاب) .۸٤‏ 
المنصور (الخليفة) ۰۳۹۵ 

المنصورة (مدینة) 4۷ . 

منطق أرسطو ۰۱6۸ ۰۱۵۰ ۰۱۵۱ 
منطق الطیر (کتاب) ۰۳۹۷ 

ابن منظور .۸٩‏ 

منهاج الحكم في الاسلام (کتاب) ۰۳۹۹ 
النهج الاستبطاني ۰۲۱٩‏ ۰۲۹۰ 


منهج الاستقراء التجرييي ۰۲۲ 

منهج الاستنباط الارسطي AVY‏ 

منهج البحث الادبي (کتاب) LAT‏ 

منهج الب حث في العلوم الإسلامية 
(کتاب) ۸۷. 

النهج التهجيني ۰۱۰۷ 

النهج الجدلي ۰۱۲ ۰1۲۷ 

منهج جدید للاراسات الانسانية (کتاب) 
AE‏ 

المنهج الخلدوني ۰۲۷۰ 

المنهج الادي ۰۱۱۷-۱۵۹ 

WA الهاجرون‎ 

الژامرة على الاسلام (کتاب) 1۰۵ . 
مورء طوماس ۲۲۵: 

مورلاي ۲۲۵. 

موسی عليه السلام ۰8۳ ۰۱۱5 ۰۱۲۶ 
AU‏ 

موطا مالك بن انس AVVO‏ 

موقعة الجمل ۰۳2۲ 

موقعة صفین ۰۳4۲ 

مولر» ماکس ۰۲۲۹ 

مونتاي» فانسان ۰۵4 ۰۳۹۰ 

مونتخمري ۰4۰۸ 

مویر ۰۳۰۲ 

. ٤٠١ ۰۲۵۱ الميتافيزيقيا‎ 


{Vo 


الميثولوجيا ۲۷6. 

ناظم عیون السود ۰۱۸۷ 

التبا العظيم (کتاب) ۳۱۲. 

۰۲۱۸ ۰۲۱۷ ۰۱۷۱ ۰۱۲۷ ۰۱٩ النبوة‎ 
۰۳۳۰ ۳۲۹ ۰۳۲6 ۰۳۲۱-۳۱۹ ۲۴ 
۰4۱۲ ۰4۱۱ ۰۳۱۷ ۰۳4۸ FEY ۰۵ 


yt 
. ۱۹۹ نبیل محمد توفیق السمالوطي‎ 
جوم الفرقان في آطراف القرآن (کتاب)‎ 
ay 

نجيب العقيقي ول ۰۳۷ ۰۵۰ cof‏ 
“Ww‏ 

ابن الندیم ۰۳۰۵ 

النسائي ۰۱۱۲ 

النسيبية ۰۱7۵ ۰۱۸۰ ۰۱۸۱ 

نسطور ۱۱۲. 

السفي ۸۲. 

نشاة الفکر الفلسفي في الاسلام (tS)‏ 
0.#. 


اللصاری ۰۱۰۱ ۰۱۰۷ ۰۱۲۱ ۰۱۲۸ 
۱ ل 557 

0 fat pel 
eri نی‎ 
ef o a +۱۲ نظرية داروین‎ 
«VA ۰۲۵۰ ۰۲۳۹ ۰ ۷ 


نظرية رینان العرقية ۰۹۸ 
نظرية العقد الاجتماعي ۲۲١‏ . 

نظرية قانون الراحل الثلاثة AL‏ 

النظرية الماركسية في ميزان الإسلام 
(DES)‏ ۱۸۳ . 

النظرية العقودة ١١١‏ . 

نقد علم الاجتماع العاصر (كتاب) ۰۱۸۷ 
الثمسا 49 . 


نوايء بيير ۰۱۲۲ 
نوبل YoY‏ 

نور الدين عتر ۰۲۳ ۰۳4۳ ۳۵4. 
نوفالیس ۰۳۲ 

۰۳۱۳ ۰۳۰۲ ۰۲۹۳ ۰۲۱۸ نولدکه‎ 
yy 

نیکلسون ۰4۰ 

هارت» مایکل ۱۷١‏ . 

هاشم معروف الحسني ۰۲۳ ۳۵۷ . 
الهجرة النبوية ٠١١‏ . 

الهستیریا ۲۱۷. 

ابن هشام ۰۳۱۳ ۰۳۱6 

الهلوسة ۰۲۱۷ 

۰۱8۹-۱8۷ ۰۱46 ۰۱۰۷ الهليتية‎ 
۳۹۸ IVT 

الهند ۰۳۲ ۰۲۵۷ ۰۲۱۲ ۳۲۸ . 
الهندوكية ۰۱۵۳ ۰۲۹۵ 


هورخرونیه» سنوك ۰۲۲ ٤٠٩‏ . 
هولندا ۰4٩‏ 1۷. 
هومیروس ۰۲۰۷ 
مویز ۲۲۹. 

هیجل ۲۲۲ 
هیرغرونج» سنوك .9٩‏ 
واطسون ۰۱۹۸ 

الواقعية ۸۷. 

الوثنية ۰۱۸۰ 

الوجودية ۰۲۰٩‏ ۲۷۸. 
الوحدة الاسلامية ۲۵۲ . 
الوحي ۰۱۰ ۰۱۱ ۰۸۷ 
NET AYE ۰ ۷۱‏ ۰۱۵۲ 


ARMES 


۰۲۲۲ ۰۲۱۹ ۰۲۱۸ ۰۲۱۱ ۰۱۸۰ ۹ 
۳۰۳ ۰۳۰۱ ۰۲۹۹ ۰۲۹۰ YEE ۰ 
۰۳۲۱ ۰۳۱۹ ۰۳۱۲ ۰۳۱۳-۵۰ 
۳۵۱ ۰۳۸۲ ۰۳۱ ۵۳6۰ ۰۳۳۵ ۹ 
LEY ۰1۲۳ ۰۳۸۷ ۱۳۹۷ ۱۳۵۸ ۷ 

وحي الله WAS)‏ 

وحيد الدين خان ۲6۳. 


وسترمارك ۷۱. 


الوضع في الحديث ۰۳4۵-۳۸۲ 
الوضعية ۰۱۲ ۰۱۲۷-۱3۵ ۱۱۸۰ 
۲۱ -- 

الولایات المنحدة الأمريكية ۰۳۰ OW‏ 
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الوليد بن المغيرة ۰۳۱۳ 

الوليد بن يزيد ۳4۸. 

اليابان ۳۲. 

يحبى بن معين ۳٤١‏ . 

يزيد بن آبیه ۰8۱۰ 

يعقوب عليه السلام 419 . 

اليمن ۰۳۵۹ 

۰۱۱4-۱۱۱ ۰۱۰۷ ۰۱۰5 ۰6۳ اليهود‎ 
۲۵۵ ۰۲۵۳ ۰۲۰۹ ۰۱۲۸ ۸ 
Ye 4 ۷ 

LOU ۰4۳ ۰4۲ ۰۳۲ ۰۱۵ اليهودية‎ 
-۱۲۰ ۰۱۱۷ ۰۱۱۲ ۰۱۱۳-2-۱ ۲ 
۰۲۷۸ ۰۲۷۱ ۱۳۸ GAYA (AYO ۷۲ 
۰۳۲۷ ۰۳۲۱ كوك‎ 

یوحنا الامشقي ۰۳۷ ۰۲۸۷ 


الیونسکو ۰۲۹۲ 


tvv 


